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والآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعمر بالضرورة 
عن انجاهات يتبناها مركز دراسات الوحدة العربية» 


مركز دراسات الوحدة المربية 


بناية «سادات تاوره ~ شارع ليون - دض ٩۲۶۱ le.‏ ~ ۱۱۳ بيروت - لبنان 
تلفون : ۸۰۱۵۸۲ ۸۰۱۵۸۷ - ۸۱۹۱۲6 برقیا: مرعر ی » 


تلکس : ۳۳۱۱ مارابي 





حقوق الطبم والنشر محفوظة للمرکز 
الطبعة الأولى 
بروت. کانون الثاني / یثابر ۲ ۱٩۹۹‏ 


.- واس‎ ee از‎ O O O mn UO ¢ A A FEI TIRE E E | 


ee eA EE TA أولا : في مصطلح والعليانية»‎ 


Ge‏ : الدين والحياة. العامة في الحاضرة المسيحية ا 

001 1 E الاسلام والدنيا‎ : WE 
دولة التنظییات ومشروع الكونية‎ : 

أولا : مجتمع الدولة : التربية والثقافة العلمانية E EREDE‏ 

ثانا : علمنة الياة............. O‏ 

الغا : من الدولة المليّة إلى الدولة العلانية a.‏ 


: تحولات الفکر والتسوية الممتنعة 


2131111 آولا : بين التطورية والسلفية‎ 
EE EE E E LSS ا‎ ee ee المراوغة‎ im الم‎ : Lt 


ثالثاً : العل|نية الصريحة ومساوقة الواقع ee‏ 


: محطات العلمانية في القرن العشرين 


أو لا : تقنين العل‌انیه وحركة المجتمع E‏ 
Leb‏ ۰ علانية الفکر ونکوص الإصلاحية eee‏ بل ان لد E‏ 
ثالثا : العل‌انية والسياسة EEE EEES‏ 


: الحقبة الوطنية ومحاصرة الستقبل 


أولا : مظاهر ازدهار العلهانية ........................ 000 
Ge‏ : الدولة والدين والمستقيل SEM‏ 510 


: خاتمة : العلمانية الیرم وسياق نقائضها 


ð 


الفصل الثاني 


الفصل الثالثك 


الفصل الرابع 


الفصل الخخامس 


الفصل السادس 


أولا : في خطاب الفرادة ومتعلقاته و هه ee‏ ۱۲ ۱۲۰۱ 
انيا : الإسلام والسياسة والمجتمع FV‏ 
UWL‏ : سياق العل‌انية a ee eee ee ere‏ 
المراجع EE‏ ا ا 1[ MY rcs‏ 
-فهرس E hae‏ ا ااا ااا EEEIEE‏ اا 


«وما آدري ما آقول في هذه الطائفة التى تبعث آراء hyde‏ وأهواء فاسدة. 
وخواطرٌ لم تختمر. وفروعا لم يؤسس لها أصول. وأصولا لم تشرع على تخصول. لا 
جَرَمَ انسمٌ GDS‏ على الراقع. واشتبة الأمر على الستبصیرء وخاست بضائعٌ العلياء. 
وعاد الأمرٌ إلى JG AN‏ المقرّى بجت والباطل الزین Sy Sow‏ التقى. وسقط 
الوزع. وهُجر التوزع والتحرج. وصار الجوابٌ في كل مسألة دَقّت أو cde‏ أو 
اتضحت أو آشکلت. لا أو نعم. کأنہم لا يعلمون prl‏ لا يعلمون کل شيء. ولا 
يحيطون JS‏ شيء. وأن الدينَ مشروغ على التسليم والتمظیم. والعمل الصالح . 
واعتقاد ما ge‏ من الرأي النقوض والعقل القوص. ol,‏ رسول الله FE‏ 
في كل شىء. ولا Sul‏ ما لم يكن مأمورا بإثارته. aly‏ امر بالکف والسکوت إلا فى ما 
p es‏ وشملت عائدئه. وامنت عاقبئه. بذلك td‏ وعليه EE‏ وحَتُ. إلى 
الله Fe‏ وجل أشكو عصرنا وعلماءنا. وطالبي العلم منا. فإنه قد دب فيهم دا 
الحميّة. واستولى عليهم فسادٌ العْضبية. حتى صار الغي متبوعاً. والرشد مقموعا 
وامهوى معيوداً. وال منبوذاً. کل يزخرف LL‏ ولا يُنصف, ویوه عليه بالخداع 
ولا يعرف». 


أبو حيان التوحيدي 


«In religion, 
What damned error but some sober brow 
Will bless it, and approve it with a text, 
Hiding the grossness with fair ornament? 
There 15 no vice so simple, but assumes 
Some mark of virtue on his outward parts;» 


William Shakespeare 
كما يبذون»‎ sie «وكأن الطبيعة‎ 


سبینوزا 


دخل العرب الحداثة مع دخول العالم الحديث ديار العرب بجنوده وتجاره وقناصله 
ورأسماليته . 

وانتزع التاريخ الحديث العرب من استمرارية ثقافية وحضارية عاشوها على مدى 
فرون. دافعا پم ال محولات وانقطاعات طالت يجالاات مجتمعاتهم وثقافاتهم وبناهم السياسية 
كافة. وحالت 3 هذه الحالات والقطاعات Sas‏ وتائر متفاوتة. غر متمفصلة Şi‏ 2 علا فه 
بنيوية ربطت بين العرب والتاريخ العالي ذي المركز الأوروبي ثم الاطلسي. knoll‏ 
الا طلسی والیابان المدد ال گر ree‏ والجامع للعالم في وحدة زمان NN‏ المتقدمة التي 
نحیاها الیوم . 

ولئن كانت الحدائة إشارة مرسلة على تطور تاريخي يتم في اطار التاریخ العالمي اخدیث 
دون افادتها أداة للتحليل الاجتماعي أو التاريخي. الا ut‏ توفر جملة من المؤشرات على سبل 
الارتباط بالتاريخ العالمي والدخول في عملیته : الدولة المركزية المخترقة للمجتمع اعت ادا على 
وسائل اتصال fey‏ بث شافه مركزية. وسائل جديدة لتنظیم الا نتاح و اعاده انتاج قوة العمل 
اعتادا على السوق. وتحرير العملية الإنتاجية في الاطار البیتی والابوي والاصري اعتماد 
الوسائل الصناعية يما تستتبعه من تربية ومهارة مكان الوسائل الحرفية. انتشار التحمعات 
الثقافية والسياسية ذات الطابع الحديث كالتوادي والأحزاب. تجذر العقلانية الادارية في 
مؤسسات الدولة واستلزامها زمانية خطية تحاول أن تفرض نفسها على العملية الإنتاجية 
عامة. وانتشار بل غلبة القيم العقلية العالية: التصور العلمي بل العلموي للحقيقة. 
التصور الإنساني اليميني أو اليساري للنظام السيامي وأفكاره من قومية وديمقراطية واشتراكية 
وتأليه القائد وحزية وتنظيم جماهيري وأداء إعلامي وتربوي . وقد تلازمت هذه المؤشرات على 
الد حول J‏ زمن الحدائة Lol‏ مع حولات احت‌اعه أكيدة طالت فئات مدينة وريفية وقدت 
على المدينة . تمغلت € صعود وهبوط اجت‌اعیین. Er‏ تغيرات للري . وتلخصت سلما وامجابا 
J‏ الوضع الااجتماعي للمرأة. 


كان هذا الاندراح في ف العالمية. سلیانه واتجابيته وما تم مضه Legh‏ وما ثم al‏ | 
وهمعاندة» السياق sii‏ للعلانية في Leb‏ الحديث, وشكل ila‏ الشر وط الي جعلت من 
العلانية واقعا تاريخيا عربيا لا انفكاك عنه . فالعلانية واقع والعلانية فكرء وجب ألا یتطلب 
الواقم العلیانی 1S‏ عل‌انیا: بالضرورةء بل إن الفكر sida‏ في تاريجنا الحديث - كما هي 
JLH‏ في جل التواريسخ الأوروية ‏ كان أمرأ متضمناً d‏ الفکر والممارسة الا جت‌اعین 
والسیاسین دون تنظیر خاص حدد العام والتخوم ‏ بل OLS‏ شأنا مستفادا من الواقع › وهو 
اليوم لا يعدو كونه تسجیلا للواقع . 


وواقع العلمانية ليس بالشأن الناجم ata‏ العام هو العامل القرر قي الحياة فحسب» 
بل ان ss‏ في الحياة والفکر العربيين موضوع هذا الكتاب تشكل سجلا لصعود مفاهيم 
سياسية وإدارية وعقليه حدیثه. انسانیه. مترافقا مع تبميش المؤسسة الدينية وبضاعتها العقلية 
التي كانت ها الهيمنة على الحياة الثقافية والتربوية والقانونية على مدی قرون من التاريخ 
العربي. لا شك في أن ردة فعل هذه المؤسسة كان قوياء عضدته فتات سياسية توسلت مها 
ومن العاطفة الدينية رافعة في الصراع السياسى الديمقراطي وغير الديمقراطي . وليس ثمة 
شك 5 أن دخول العرت E‏ زمانیه الحداثة كان متفاوت الوتائر والوجهات. وأنه كان Vis»‏ 
متمایز الطابع والوجهة حسب الناطق الحغرافية والأوضاع السياسية والاجتماعية والتربوية 
وطابع الدوله الجامعة للحداثة بل الموحدة ها 


7 بذلك العداء للعلانية وعدم الاعتراف ER‏ التاريحى المهيمة ins‏ ْ من أصوات 
التقليدية الدينيه والانسدادات الاجتاعية والتفاوتات البنيوية ata ١‏ اضافه ال أزمة التحرر 
الوطني التي تدعو بعض البلدان العربية إلى الانتقال من ريادة المجتمع إلى التبعية لَه والتى 

تتخذ أشكالا مرضية في تصور التراث والتشبث به واتخادذ العللانية إشارة إلى الاجتبي ‏ دون 
وعى کون العلانية ‏ كالعالية - أصبحت d‏ القرن الا خر جزءٌ! وا من حياتنا السياسية 
والاقتصادية والثقافية والاجت‌اعية ووا في ale‏ القرن العشرين. حيث تتزامن الأمكنة 
المتباعدة وتتجاور الأزمنة المتباعدة في وحدة بنيوية قوامها اللاتكافؤ في میم الصعد وداخل كل 
من الوحدات dil ad!‏ التي يتكون منها العالم: لاتكافؤ في الوطن العربي وبلقنة زمانية cad‏ 
وتضافر مع لاتكافؤ في كل پلدان الرکز. 

لا تبرز العلمانية كتصور متكامل منظر للتاريخ والمجتمع والفكر إلا عندما يتعرض 
واقعها الكاسح إلى مغاندة من قبل فكر'فئات تروم الاستثثار بالسلطة الثقافية والاجتماعية. 
وتالياء السیاسیه باسم تراث مناقضص للواقع › سایق عليه . ولئن تمثلت العلانية على صعيد 
الفكر في الوطن العربي بتزاث الثقافة E,‏ دادون برجوازية فعلية ‏ القائمه على 
العقلانية Sall E‏ والنفعیه 1 المجتمع والسياسة والوطنية € الآيديولوجياء فقد حاءت 
معاندتا باسم أصالة سابقة عليهاء غير معترفة بنواقعها. فجاء تاريخ العليانية. في الوطن 
العری کا في ۳۴۳ تارا لناقضة الدنيا واقعا وعقللانیه » باضم الدین وكانت العلانية من 
منظار الدين الصورة التي تتخذها الدنيا ويتخذها الواقسع في منظار تصمور يستند إلى الرمز 


۱ 


الديني ويعتبر هذه الدنیا وهذا الواقع أمرين مناقضين للحق المتمثل في رأي الحزب الديني . 
على ذلك. كان الفکر dal‏ دوما rate‏ في الواقع على دعاوى اهروت من الواقع ومعاندته . 


إن النظور المختلف sill‏ ي نتناول منه العلمانية في | الحياة aed‏ العربیین إذن لیس إلا 
pas‏ صياعة wy tapi hf‏ بصیعه Juki PoE‏ فکان أول حك لنا one to‏ هر 
الالام gt‏ المحال والامتناع . واحترام الاضی J‏ غرابته وعربته وانکفاته le‏ . وكاب nes‏ 
ا اعتمار التاريخ جموعه مسارات dake‏ , دود أن يكون لأى Le‏ - الأوروو أو العربي أو 
فيره ‏ فرادة هيتافيزيائية تنبو به عن الاندراج في العالمية الإنسانية الي يفرضها التاريخ : 
ret‏ فلیست اوروبا و حده متحانسه نعارص ly‏ العر وبه ودیارها بل هي وافم تار 
مول کی رست lt E‏ به ساب اج نكون عليه. > بل هي واقفع 
تاريخي . aul‏ من سيطرة اقتصادية وسیاسیه . سم اجتماعية وثقافية وفكرية. تسم 7 العالمية 
بتايزاتها وتفاوتاتها . ولیست آوروبا غوذجا تاما للعلانية. بل حيزات غير مكتملة ها ک 
سری » ومسارات تار حية عديدة نحكم علا الدین بالدنيا. سان أن العلانية كيان Fab‏ 
متعدد الأشكال موه 3 سیافات عذ یله واشکال عتلمه. متعرص شانعات شی . .لنت 
آوروبا بذلك مثالا Lal‏ نحتذی به, بل مرکزا انبلج منه التاريخ الحديث الذي أضحى Ule‏ 
واشتمل على آوروبا وعلی غبرها. وعلی ذلك. فلسنا مرتهنين بالتجربة الأوروبية. ولا نری 
سقف التاريخ فيها. وان عایت محر که التاریخ الحديث. ولستا ملتزمين بحدود نجارمها 
التارخبه بل نحن جر ء من مشر وع تارنحي کونی بتحاور حدود الغرت . فكان مركب النقص 
“oe als‏ ادن نقیضس الفكر Teen‏ اد هو من سات مضمرات الموقف المعلدى للعالمية. 
و ی 57 - من موقع تخلف وجل ؛ وليس كرب باعتراب عن 
ا تاريخي موهومين. الذي يزعم بناء على هذا التوهم. أن النبوض إنما يتم 
Cian‏ المرادة من محامن gol‏ 5 الحاضر. وعل فرص الصمت عل الواقع الذي y‏ 

يشي إلا نبضة At‏ مکامنها وشروطها ومقوماتها ٤‏ الحضارة الكونية . 

حعلنا هذا الکتاب دراسه تار حيه و احتاعیه وفكرية للعلمانية J‏ الوطن cy pall‏ مشرقا 
ومغرباً. في إطار تحلیل عام لسار التاریخ العربي في سياق التاریخ العالي الحديث؛ بعد 
مناقشة ومساءلة معطيات التاريخ الأوروبي ارادة ابراز تنوع العل‌انية , وأنماط ارتباطها الفعلية 
بالدولة وبالدین. ودراسة لحظات من ترائنا نرز فيها حقيقة علاقة الدنيا بالدين في مجالات. 

ننتقل» في الفصل'الشاني, إلى الدولة التنظيمية التي نشأت في القرن التاسع عشر. 
uns‏ كيف كانت هله الدوله عامل الدفع الأساسي 3 تاريخ alii‏ الع بية وكيف زرعت 
بذورا مؤسسية وثقافية وفكرية واجتاعية كانت LE LS ole‏ احدیث حتى اليوم . وفصّلنا 
الحديث عن هذه الدوله لاحتواء مشروعها Le‏ ما حاء J Lata,‏ التاريخ . فكانت بالعة 
الكثافة التازيخية, وحطة الانقطاع مع الماضى والانفصال عنه ثم الاندراج في زمانية التارينخ 


۱۱ 


العالي» خصوصاً في مجالات التشريع والتربية وبنى السياسة والفكرء وانتاج فئة جديدة من 
المثقفين المدنيين فناقشنا حدودها التاريخية؛ وناقشنا مساهمات أولئك المثقفين المدنيين في 
الفصل الثالث. حيث نتشاول علمنة الفكر على صورته الصريحة والضمتيّة التي نجدها في 
ترجمة الحدائة بالاسلام عند مفكري الاصلاحية الإسلامية الأتراك والعرب . 


ونتناول J‏ الفصلن الثاني والثالث الال العلانی المساوق لواقع مشروع الدولة الحديثة 
الذي J JE‏ النورة ا 5 ترکیا وانفصال العرب عن al‏ و حه ة التارييخ العثراني 
elél‏ مسار مغاير ce‏ ایدیولوجیا عن هذه الوجهة. ولو استمر فیها مساسی ا واحجت‌اعیا 
Aig‏ 


ويتناول الفصل الرابع استمراريات مشر وع الدوله الحديئة 3 دراسه cl SI‏ ومر احعه 
النظم القانونية واصلاحهاء والتحولات الاجتماعية. مع رصد أسس وتواريخ ردة الفعل 
الدینیة » hires‏ تصالح pole‏ من - LUI‏ العربية مع الدين . 


ونتناول في الفصل الخامس تماذج عن نضوج العللانية is pall‏ في مجالات الادب 
والفكر ودراسة التراث نم التباس موقم الذوله الوطنية بالنسية الى الدين 3 سياق الصراع 
السياسى العربي الذي كان صدى للصراع الدولي بين الكتلتين الرأسالية والاشتراكية . 

A فیستخلص ویضیفب نتائج تتعلق بضرورة العلهانية في وطن‎ e الفصل السادس‎ Lf 
بت‎ LEJU (i Js يعصف به التخلف الاقتصادى وتتحاديه الصراعات الأهلية. وطن لن‎ 


نحو الستقیل الا ادا تصالح مع التاریخ واعتمد الديمقراطية والقول بالتعددية في إدارة 
Lti‏ السياسية والا حت‌اعبه والثقاقية ۰ 


من نافل القول ان الموضوع الذي تناولناه في هذا الكتاب موضوع شاسع متشعب بالغ 
التعقيد. وکنا في كثير من الاحایین نواجه er‏ سن تقو التطرق البها. فعان تقصینا 
ها استکشافیا فى الصاف الأول. وكان من الحتم ألا نكون قادرين على معالجة كل نواحى 
الموضوعات وجوانبها التي تناولناهاء فركزنا على ما يبرز الاشكاليات والقضايا ال اة ما لا 
بحل بغيرهاء فتناولنا بالتفصيل اصلاحات السنهوري القانونية في مصر مثلا LEV‏ كانت الأبعد 
غورا والأكثر إفصاحا عن القضايا الأساسية فيهاء واکتفینا بالاشارة الى الأمور المساوقة لما في 
أقطار عربية أخرى دون تفصيل كبير. ولا كان الكثير ما قلناه في هذا الكتاب BIE‏ ما هو 
متعارف عليه. بل سيجابه بمقاومة من قطاعات ثقافية وسياسية. فقد تعمدنا الاستفاضة في 
توئيق ما فلناه وي تام البیان عن الصادر . ۱ 


لا شك LES of‏ كهذا لم يكن ممكن التمام لولا مساهمة عدد من الآخرين بسبل شتی . 
فأود أن آشکر ابتداء مركز دراسات الوحدة العربية ومديره العام لتأمین كثير من الواد التي 
احتجت اليها من ذخائر دار الكتب بالقاهرة ومكتبة الجامعة الأمريكية 3 بروت , وأود أن 
اعبر عن امتناني لموظفي الکتبات الذين سهّلواء أمامي» سبل البحث ووافوني با أحتاجه: 

مكتبة الأسد الوطنية في دمشی. ومکتبات بودلي وتایلور. والمعهد الشزقي» ومركز دراسات 


\¥ 


الشرق الأوسط في اکسفورد, ومكتية مدرسة الدراسات الافريقية والشرقية في لندن والمكتبة 
البريطانية في لندن, والمكتبة الوطنية» ومكتبة مدرسة اللغات الشرقية الحية في باريس. 
ومكتبة الكونغرس في واشنطن. كما کرمني مركز دراسات الشرق الاوسط وكلية سانت انطون 
في اكسفورد باستضافتي في العام الدراسى ۱۹۸۹ ۔ ۰۱۹۹۰ حيث أتيح لي اتمام هذه الدراسة 
في جو علمي مثالي. ولديريك هوبود مدير المركز شكري وتقديري . أما آلبرت حوراني ويابر 
يوهانسن وخمير الدين حسيب ورشيد العناني وسامي زبيدة وشريف ماردين وعبد الله العروي 
وفاروق مردم بك وماحدة بر که ومارتا t gh‏ فلهم امتفاني عل مس متهم J‏ هذا الکتاب 
alal‏ التصح وبالتقاش وبوسائل gt‏ مباشرة وغير مباشرة. اخص بالذکس. آخیراً ولیس 
أخراء بشير الداعوق وريم سعد وفواز طرابلسي» الذين تكرموا بقراءة النص الخطوط 
هذا الکتاب وبابداء الرأي وتصحيح الشطط والإشارة إلى مواضع الخلل وسبل السلامة بجا 
يتوافق ومتطلبات الموضوعية . 
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JAA‏ الاوات 
الین PCM hare BAN‏ 


ولا : J‏ مصطلح «العلانية» 


ليس معلوما على وجه الدقة كيف دخلت عبارة العلمانية على اللغة العربية. وكيف 
انتشرت في الآداب السياسية والاجتماعية والتاريخية العربية العاصرة. فقد كانت الاشارة تتم 
فيها إلى عبارة مدني بصيغة الطقفة والنعت بالاشارة إلى المؤسسات ذات الأسس اللادينية كما 
نرى في كلام فرح أنطون تمل فصل السلطتین الدينية والدنية OMe‏ أو ني وسم الشيخ 
محمد عبده الخليفة بأنه «حاکم Ge‏ من جي الؤجوه»"“. وقد استمرت هذه العبارة في التداول 
حتى وقت لاحی. فهناك اشارات إلى الدعوة إلى,مدنية القوانين في العشرينيات". كما أن 
عبارة «العلانية» قد دخلت - على ما یبدو Je‏ التداول في ذلك الوقت بالإشارة إلى معناها 
المتداول اليوم“ وتثبتت في أعمال ساطم الخصرري وغيره بعد ذلك . 


وليس تاريخ العبارة هو وحده التسم بشىء من الغموص. امن یز Lal ply‏ 
كيف تم اشتقاقها. وهل كان الاشتقاق من العلم (علمانية. بكسر العين) أم من العالم 
(العلمانية. بفتح العین. بناء على اشتقاق غير سلیم). ولکن الأرجح أن الاشتقاق الأول هو 


(۱) فرح انطون. ابن رشد وفلسفته. مع نصوص الناظرة بين محمد عبده وفرح انطون. قدم ها آدونیس 
العكرة (بيروت : دار الطليعة. ۰۱۹۸۱ ص VEE‏ 

)1( محمد cots‏ الأعمال الكاملة. جعها وحتقها وقدم ها محمد عرازة. ‏ ج (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات (NAVE - ۱۹۷۲ lly‏ ۰۳ ص ۲۸۷. 

(T)‏ فهمي جدعان. أسس التقدم عند مفكري الإسلام في العالم العري الحسديث (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر. 1519/8). ص ۳۰. 

. 17 ص‎ ۰)]۱٩۲۷[ سلامة موسی. اليوم والغد (القاهرة: المطبعة العصرية.‎ He (E) 

)9( ساطم الحصري [أبو خلدون]. الأعمال القومية لساطع الحصري. سلسلة التراث القومي. ۳ أقسام 
(بروت : مركز دراسات الوحدة العربية. (ANAO‏ ص ۱۳۹۱-۱۳۹۰ . 
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الأولى. فهو ذو أساس ثابت في حاضر اللسان العربي التحقق . ٠‏ وهو مندرج في قاعدة صرفية 
واضحة. وليست ماولات الشيخ عبد الله العلايلي وغيره لارجاع العلمانية إلى الا مقنعة 
على وجه Segall‏ کا أنها قريبة العهد. متأخرة على واقم العبارة. 

العلانية - بكسر العين - إذن هي العبارة المعتمدة في هذا الکتاب. مع أنه يمكن 
فا واستنادا إلى المضامين التاريخية للعلمانيةء اشتقاق عبارتها من العالم أو من الملم . 
فليست العل‌انية بالشأن الواحد التجانس غير التحول . بل كانت ها تواریخ عديدة انضوت 
J‏ اطر سياسية ودولانیه (من دولة) معينة. منحتها تمايزات وتحديدات عدة. 

تعبر الألفاظ الإفرنجية عن بعض أطياف التحققات التاريحية العللانية. فهناك عبارة 
۲ الستقاة من الكلمة اللاتينية saeculum‏ لني oe‏ كود الحيل مب ی والي 
ا محذت بعد ذلك معنى Py‏ في اللاتينية الكنسية. يشير إلى العام ٤ Re‏ ميزه عن العالم 
الروحي د اعتمدت هذه العبارة في البلدان ۹1 روتستانته Lai E‏ في البلدان 
الكاثوليكية. فقد استخدمت عبارة اللائيكية 6 (التي انتحلتها اللغه التركية في عبارة 
(laiklik‏ المشتقة من العبارتين اليونانيتين ۱205 si‏ الناس. و ۰۱1105 sls‏ عامة الناس في 
تميزهم عن الاكليروس 

إن ما يكن استنتاجه من هاتين العبارتين بصورة عامة هو تأكيد الأولى النواحي 
ار وحية والعقلية لجن ان وتشدید الشانية عل النواحی التعلقة بالزسة الديية کوحدة 
اجتماعية وسياسية . ولکن هذا الاستنتاح لا يفيدنا بالکثیر ولا Se‏ اعتباره مرشدا عاما على 
تصنیف العلمانية إلى حزبین. فلیست معاني العبارات أمورا ثابتة تطابق معانیها اللغوية وأسب 
اشتقاقاتهاء بل هی مضامين متحولة حول الاشتقاقات والمعاني اللغوية إلى معان عرفية نتخد 
مضامينا العينة من التاريخ . ولئن كانت هناك Sl lr‏ محددة بين E‏ : الديار 
الرونستانتیه وق فى الحواضر الکائولیکیة. إلا أن هذه التحديدات الكثيرة Lite Lillie‏ يتضمنها 
حملة. هو مساواة الرجعية الدينية في أمور الحياة والفكر بالمرجعيات الأخرى في مجتمع متايز 
els‏ معترف بالت‌ایزات. مما جعل من آمور العقل والسياسة والجتمع وتقنینها العام آمورا 
لا تخضع للسلطة المؤسسية أو الفكرية أو الرمزية الدينية. ولا تعتيرها المرجع الأسامي في 
الحياة. يصبح الدين في محال العبادة الشخصية وتغدو التجمعات الدينية, كالكنائس والفرق 
وغيرها كالتجمعات الاختيارية الأخرى من أندية وغم‌ها أمورا تعود إلى اخریات العامة. 
حيت تكون الحرية الدينية ء من حرية معتقد وحرية تجمم . واحدة من الحريات الشخصية 
والعامة كحى الرأي والنشر. وحيث إن الحرية الدينية حرية خاصة لا تستطيع أيه من 
ملازماتها التشريعية ان تنقض الحقوق العامة القائمة على أسس علانية . 

يصدق عموم العل|نية هذا على كل الاحوال التي قامت فيها العلمانية . فهي تصدق في 
بريطانيا حيث هناك دين رسمي يترأسه ملوك بريطانيا وتملكاتها (الكنيسة الانغليكانية). كم 





)1( انظر : أحمد i‏ ۳9 العين لا بفتحهاء » التاقد. السنة *. العدد ۲۰ (شباط/ فراير 
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تصدق في فرنسا حيث تم الفصل التام بين الدولة ومؤسساتها. وبين الكنيسة ومؤسساتها. 
وليست علاقة الدين بالدنيا في المجتمعات العلمانية بواحده: فالملاحظ في البلدان ذات 
الأغلبية الكاثوليكية. مشل فرنساء ان الدولة العليانية التي تعضدها جملة قوية ومتينة من 
الژسسات والتيارات الفكرية» تقوم في مجتمع توجد فيه (دون غلبة) درجة عالية من الإيمان 
الديني. تعضدها مؤسسات دينية قوية . بینا نرى في بريطانيا وهولندا درجة متدنية من الايمان 
والممارسة الدينيين؛ وهامشية بالغة للمؤسسة الدينية والفكر الديني". أما في الولايات 
المتحدة. فنسهد تدينا ore‏ سد‌یل التمايزات الداخلیه ear‏ عن الدوله وعن النظام 
التعليمي e‏ ولكنه في الوقت نفسه أحد أسس النظام الا جتاعي والسلوکی العام“ . إن 
العلمانية؛ إذن» شأن بالغ التعقيد والتنوع. ومن المستحيل الكلام حوله دون الرجوع إلى 
التاريخ ووجهته الكونية العامة . فليست العلانية بالوصفة البسيطة المتعلقة بأاسس مزعومة 
للمسيحية'؛ أو بالسلطة الدینیة<) دون تحديدات أخرى. IS‏ نرى في الكتابات العربية التي 
تنظر الى تفردنا الرعوم على أنه صورة مراآة لتفرد الا خر - أوروبا المسيحية. ليست الساطة 
الفترضة في هذا التاریخ السادج لأورویا الا مقابلا للنبائية السیطه التي يقترحها أصحاب 
هلا التاريخ لمجتمعاتنا . 


ثانياً: الدين وال حياة العامة في الحاضرة المسيحية 


يسترسل بعض المؤلفين العرب في إيلاء العلمانية الى آخمر لاتاريخي ذي فردية مطلقة 
رکفرداتنا الفترضة) . ویذهب بعضهم ال آن العل‌انية ترتیب للحياة العامة تأمر به السيحية 

عملا بالعبارة الشهيرة التي ينسبها الانجیل الى السید السیح. والتي يذهب فيها الى ضرورة 
اعطاء ما لله لله, وما لقيصر لقيصر. أي الفصل بين الدين والسياسة” es ge‏ هذا المذهب 
بخلل خطير بطال adler‏ التاریخ والوافم ؛ ٠‏ فهو يفرض E‏ بين نص الانجيل وواقع 
تاه اة ناما ك يطيب للبعض افتراض التطابق بين تاریخ الاسلام ونصوصه. 

ویغقل الواقع الشديد التعقيد لعلاقة النص _ اي نص - بالواقع. ols‏ التطایق بین الائنین 


David Martin, A General Theory of Secularization (Oxford: : لترصيف سامل انظر‎ (Y) 
Basil Blackwell, 1978), pp.5-7, and 18-55. 


William Herberg, Protestant, Catholic, Jew (New York: Doubleday. 1955). pp.82-83. (A) 
222-223, and passim. 
۷ بو الجد. حوار لا مواجهه : دراسات حول الاسلام والعصر. كناب العربي؛‎ Í na أحمد‎ (4) 
. ۱۳۹ ص‎ ONA: (الکویت ؛ مجلة العري.‎ 
محمد عيارة. الدولة الاسلاميه بين العل‌انیه والسلطه الديية (بيروت؛ القاهرة: دار الشر وق‎ )۱۰( 
. ۰۳ ص‎ ۸ 
شك أن ساطه ع الحصري . على عادته. استتناء رمو تن النظر اللاتارخی الى التاریخ‎ ال)١١(‎ © 
تعليقه على هذا الأمر بالذات في: اخصری. الأعمال القومية‎ Suu السائد في الفكر العربي اديع انظر‎ 
. ۱٩ ۲۷ - 0 لساطع الحصري . ص‎ 
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ليس إلا الشأن الأكثر ر إن وجد. تفرص هله åd lali‏ أن لكل و dA‏ تارحية lb gles‏ 
كالسيحية طابعا با واحدا ثابتا منذ البدايةء كما يفترض أن الإسلام الأولي في المدينة 
أمر نهائي واحد ثابت» وأن كل ما على المؤرخ فعله هو عرض الاحوال اللاحقة على هذا 
الأصل لتثبيت الاستمرارية» أو للقول بخروج اللاحق على سوية السابق . 
بعبارة آخری. تفترض هذه المعالجة أن التاريخ جلة أحوال اقتضائية ظرفية لا تخل 
note‏ 28 7 ميدان a‏ الميتافيزيائي والنظر في واقع التاريخ المسيحي قبل 


لا تخرج المسيحية 2 تحرج حتى العصور الحديئة ‏ عن داب الاديان التوحيدية النبوية 
حصر المرجعية الروحية والفكرية, ثم القانونية العامة عند اتصافا بالسياسة في اطر آيلة عن 
تصوراتبها العقيدية. ينطبق هذا على الزرادشتية في ايران الساصانية, وينطبق على المسيحية في 
صيغتها البيزنطية » ثم البابوية الغربیه. وانطباقه على الاسلام في عصور کثبرة من توارغه. 
وتختلف الأديان النبوية التوحيدية هذه عن الأديان القديمة التي اقتر نت بالدولة 
وبالامبراطورية. pray‏ خاص الوثنية الرومانیه اختلافات A. Ong‏ تمرص 
اک رونت القديمه تجانسا عقيديا «دينيا» على تشريعاتها العامة. بل كانت ذات أديان 

ضئيلة الحتوی العقیدی. كثيفة المارسة الطقوسية. نما جعل من السهل بالنسبة إلى آهة 
اغات المغلوبة ae‏ بآهة الشعوب الفاتحة دون 3 يترتب على ذلك اندماج pl‏ من 
اسمي على صعيد الدیانه» ولو OLS‏ هدا الاندماج u‏ يعضى إلى وحلة دينيه أوسع دون فسر 
عقاندي . وم نکن ي الا ميراطورية الرومانية المتأخرة 9 الحطلبات الدينية ما يفوق عبادة 
الامراطورء وهو عمليا طقس عبادى باتجاه الدولةء دون أن تترتب عليه نتائح عقائدية. 
فالوثنية ديانة توليفية تألفية في العمق . وانتهى الامر بروما إلى منح الجميع حق المواطنة, Le‏ 
سمح لأباطرة من أصل سوري تسنم سذة السلطة العليا. فكان الاندماج يتم. إذنء على 
أساس قانون عام يستغرق اخصوصیات. على الرغم من وجود قوانين محلية في أطراف 
الامبراطورية الرومانية التي لم تكن. على عليتهاء على ارتباط ضروري بالدين. بل كانت 
تقنينات لأعراف مدنية تناسب الاوضاع الحلية. فلم يعمم القانون الروماني بتفاصيله في 
تلك المناطق ‏ كالحواضر الأساسية - التى غلبت فيها أغاط العلاقة الاقتصادية والاجتماعية 
الرومانية . فكان تجريد العبادات الوثنية من أية نزعة حصرية متطورة نحو «شرك تركيبي”"' 
قد فتح الجال للتعايش السلمي للجباعات الدينية الختلفة ضمن حدود سياسية واحدة. 


)11( نعتمد الى nS a>‏ على دراسة تفصيلية متأنية وافية. يتجاهلها أو يجهلها الكاتبون المرب حول 
العليانية وصلة الدين بالدولة في أوروبا وفي الارسلام : جورج cept‏ تعدد الأديان وأنظمة الحكم : در اه 
سوسيولوجية وفانونية مقارنة (بيروت : دار النبار للنشرء ۱۹۷۹). 

AYA المصدر نفسه. ص‎ (VY) 


أما مع تحول الامبراطورية الرومانية الوثنية الى الامبراطورية البيزنطية OM rN‏ فقد 

تمسك الأباطرة بإدماج الدين في القانون العام للدولة» وأجروا ذلك على حتلف وجوه الحياةء 
بحيث صارت ا إلى أحد الأنماط البدائية للتضامن الاجتماعي (کا في اليهودية مثلا). 
حيث كانت العبادة المشتركة شرط الحق ies‏ وأصبحت للعبادة متعلقات عقيدية 
حصرية تعضي يمن لا باخذ ما لانت‌اثه إلى isle‏ دينية å‏ مغايرة. ال خارج الإطار القانوني 
العام » ونقتضي عزله في خصوصية دينية مدنية مغلقة اجتاعيا اا تطبق علیها احکاما 
خاصة. جری بذلك تسييس العلاقات الطوائقية. وغدا التسامح الديي قاتا عرهونا 
بالعلافات الدولية وبالولاء SASH‏ في جو مشحون بالعداء والازدراء الدينيء تعضده 
تمايزات اجتماعية وثقافية مرتبة الأولوية القانونية والسياسية لفثة على آخری بموجب تضحية 
الاباطرة بالقانون ساب العقيدة والانتاء الیها. الأمر الذي عاد بالضرر على الاستقرار 
والسلم الاهلیین. وما زال بعض الژلفین الکائوليك یری في نظام القيصرية البابوية البيزنطي 
مثلا y Lie OU sees el‏ تكتفي الدوله as‏ بالمجاهرة بالعقيدة وبرعایتها صیاغه العقائد 
(إشارة إلى المجامع العقيدية في نيقية وغيرها) alie‏ بشخص الامبراطور. ولا تقنع بدعم 
العقيدة المصطفاة ونشرهاء بل تعتمد الدين ومقاصده عادا للدولة واحقوق. وتحاول تكييف 
الواقع الاجتماعي وفق متطلبات التأويل المسيحي الذي يارسه الاكليروس . 


تقوم السلطة الدينية بالتأسيس الرسمي للسلطه الدنيه وتقضي J‏ أمور المجتمع . 
ليس أى من الأمور الي دک Lal‏ تامة کامله ولا هي نهائية غبر متحولف فلا پایات في 
التاريخ ولا حلول تامة فيه: تشير دراسة معمقة”" الى استخدام الرمز الدينى في سياسة 
قسطنطين الذي نقل العاصمة الى القسطنطينية (استنبول بعد الفتح العشاني) وجعلها مدينة 
منذوره لریم العدراء نم دعا إلى جمع نيقية عام ۵ دون أن يتحول إلى المسيحية إلا 
على فراش الوت. وبعد استخدامه الوئنية في إطار أولوية الرجع السيحي الذي غدا فیا بعد 
فاعلية امتصت الرجعیات السابقة علیها ووسمتها بسمتها وباسمها واستاثرت بالرجعية تامة 
بعد أن كانت جزءغا من dle‏ ديني وثني استخدمها فيه قسطنطین. كانت الدولة الوئنیه هي 
البادئة برعاية الكنيسة وإدخاها في إطار الحكم . ولكن هذه البداية ۸ a‏ الكنيسة من صبغ 
الدولة بطابعهاء فقد كانت الدولة هي الراغبة في ذلك. أي في التحول إلى نظام سيامي 
ثيوقراطي . وكانت الدولة البيزنطية مثال الدولة الدينية المسيحية بلا منازع. وغريب» فعلاء 
أمر المثقفين العرب والباحثین في شؤون التاريخ الديني الإسلامي ومؤسسة UAL‏ عندما 
يتجاهلون التراث السيامى والديني في بلاد الشام قبل الإسلام . 


Judith Herrin, The Formation of Christendom (Oxford: Basil : pA!) الاب‎ Jal (AE) 
Blackwell; Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1987). 
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على هذه الصورة. دخلت التصوص الدينية وقرارات الجامع الكنسية محال القانون 
العام والخاص. وأصبح لما في شرعة جوستنيان EAT)‏ 010( قوة لا تقل عن قوة 
ONY plat‏ فامترج القانون الرومانن بواجس الكنيسة امتزاجا حافظ على تراث قانوني 
استأنف فییا بعد انفصاله عن الدين واندراجه في القوانين الأوروبية الخاصة في العصور 
الحديثة. وعن هذا الطريق انتقل إلى روما. فحيث كانت الكنيسة عاملة في كنف دولة 
عظمى متينة البنيان في بيزنطية , غدت في روما السلطة الوحيدة المتماسكة في عهد الغزوات 
wy as p‏ القوط وغيرهم. وصارت فیا بعد راعية الامبراطورية الرومانية المقدسة التي 
ایت عندما توج البابا ليو الثالث كارل الکبیر (OU Ls)‏ امراطورا يوم عيد الميلاد عام Ate‏ 
ولکن d‏ تصبح الكنيسة ذات سلطة سياسية وعسكرية فعلية تضارع سلطة الملوك والأباطرة 
٩‏ ي عهد LL‏ غر بعوریوس السابع (۱۰۷۳ - ملم )٠١‏ - سلطة صعدت وهمدت مع هرور 
القرون وتحولات العلاقات الدولية داخل اوروبا وحارجها . ولکن هذه السلطه - سياسية 
كانت أم دينية - كانت دوماً مرتبطة بعلاقة أكيدة مع الدولةء علاقة رعاية من قبل الدولة 
وارشاد من قبل الكنيسة لكون أهلها sl)‏ أهل الكيسة) مثقفي السلطه ومحتكري المعرفة. 
على ذلك ۸ تكن الفاعلية القانونيه للكنيسة مقتصرة ة على بت أمور قمانونية متعلقة بالكنيسة 
وعلاقاتبا الداخلیه وتنظی‌اتها ومجال العبادات بل تعدتها إلى حالات الحياة کافه » وخصوصا 
مع العصر الذهبي للقانون الكنسي في القرون الحادي عشر GUL,‏ عشر والثالث عشر وتضافر 
هذا مع سيطرة الكنيسة على طقس الدخول إلى الجتمع - أي المعمودية. ففرضت لمنع على 
الرباء وقتنت الزواج بتحويله من آمر جار على أعراف محلية وقبلية ‏ مشل الأعراف الفرنجية 
التي تضمنت. الزواج بالأخوات والبنات ورعاية الضطیات, إضافة إلى أسس وراثية تحرم 
النساء من الورانه ‏ إلى رياط دینی مقدس يتعدى , المجتمع وتشرف عليه الکنیس4* . ثم فننت 
لكنيسة قوانین الخرب والسلطات السياسية. ونینت اولوية الیابا. ورعت نظريات سیاسیه 
جعلت من الملوك صورا محاكية للمسيح (christomimesis)‏ ومن الفكر السياسي خريستولوحيا 
سياسية”" حولت في ما بعد إلى نظرية في الحق AM‏ للملوك والحكم بوجب لطف الله . 


As ۱‏ يكن الا ela‏ بالعاملات والسیاسات اصافه الى البادات هو وحده ما بعال من 


en‏ السيحي الفقهي والسياسي شیها بالفکر ی بل إن الا لیات النذهنية المطقية 


: الشارع» : لم إلى العقيدة: والاعراف‎ J والقياس وإيلاء سلطة تفر‎ ls oe 


(1A)‏ بخصوص القوانين الكنسية على وجه العموم. انظر التصوص البالفة الفائدة. في: 
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vol.3. pp.29-53. ۱‏ .)1967 
Georges Duby. The Knight, the Lady. and the Priest: The Making of Modern Mar- (\4)‏ 
riage in Medieval France, translated by Barbara Bray (Harmondsworth, Eng.: Penguin Books.‏ 
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(١؟) Ernst H. Kantorowicz. The King's Two Bodies: A Study in Medieval Political‏ 
Theology (Princeton. N.J.: Princeton University Press. 1957). pp. 16. 47-48. and passim.‏ 
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كل ذلك يشير حك إلى أصول مشتركة رومانية شرقية. إضافة إلى اجتماع الدينين في إطار 
الديانة التوحيدية النبوية وما تستجلب من مفاهيم إلى السلطة والمرجعية والنص. 


علينا (ot‏ الإشارة إلى نقطة أساسية في تاريخ الفکر والفقه السیحیین في علاقته 
بالجتمعات المختلفة 7 7 إلى al‏ درجة كان القانون الكنسي جارياً في حيّز التطبيق . 
والاکید أن هذا الأمر تفاوت حسب الزمان والکان وأنه isf‏ في التطبیق التجانس مع انتشار 
الرهبانیات الكبرى وانزراعها في الأرياف الأوروبية. آما الدن الأورويية فقد بقیت محتفظة 
بحد كبير من الاستقلالية القانونية سمح ها في ما بعد بانتاج الرأسمالية وفشة جديدة من 
القانونيين الذين صاغوا القوانين المدنية وأنتجوا الفکر العلماني بالتعاون مع قساوسة الدن 
الايطالية الذين ارتبطوا بعلاقات اسرية مع ارستقراطية MOAN‏ 

كان القرن الثالث عشر فترة مفصلية في نمو مسيحية لاتينية متجانسة ومركزية. ففى 
ذلك القرن ابتدأ نشاط الرهبانية الدومينيكية (ابتداء من )١5١‏ التي انتمى إليها e‏ 
الاكوينى. والفرنسيسكانية (ابتداء من ۱۲۲۳). وبیت| اختصت الأولى بالصياغة العقائدية 
وحار البدع وبالقيام على الفاعلية الامتحانية التفتيشية inquisition‏ ابتداء من العام 
۵۱9۳۳ انصب الاهتام الااسامی للثانية على التبشير في الأرياف . ولكن المجتمع الإقطاعي 
كان Laat‏ بطيء الوتائر. صعب التواصل BT‏ مفتتاً قانونياء Las‏ لاسس اقطاعية 
تقاسمت فيه الملكية والكنيسة السلطة القانونية مع cel VI‏ دون أن يعني هذا بالضر ورة - 
انتقاصا من المركزية السياسية (وي هذا الفصل بين المركزية السياسية والمركزية القانونية أحد 
شر وط المصل بين السلطات الذي قننته الديمقراطية لاحقا) . ولم تكن للممارسة الدينية 
الطفقسية الكثافة التي صارت فا في ما بعد. فيبدو. مثلا» أنه بين القرنين اخادی عشر 
ark‏ عشر. لم يزد تناول الرهبان والراهبات والورعين من العامة الخبز المقدس على ثلاث 
أو أ ربع مرات J‏ العام. بل استمرت الأرياف الأوروبية ale je‏ من المعتقدات الغيبية 
بکائنات تتنافس على ولاء الفلاحين مع الاعتقاد بالاله الواحد وما يترتب عليه من وحدانية 
السلطة في Mall dle‏ خلاصة القول. إن هذه الفترة كانت فترة إعداد عقائدي ومؤسسي 
للبنى العقلية والتنظيمية للكنية, تلك البنى التي ۸ تصبح ذات فاعلية في العمل على 
التجانس الحقيقي والشامل للمجتمعات الأوروبية إل مع اقترا بقيام الدول الأوروبية 
المركزية مع الإصلاحين البروتستانتي والكائوليكي . 


وسنری أن الكلام عل الصراع بين الدولة والكنيسة أمر مبالغ فيه إلى حد كبير. فلم 


Lucien Paul Victor Febvre, The Problem of Unbelief in the Sixteenth Century: The )۲ ۱۱ 
Religion of Rabelais, translated by Beatrice Gottlieb (Cambridge, Mass.: Harvard University 
Press, 1982), p.322. 
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يكن للكنيسة استقلال فعلي الا في مجتمع إقطاعي كانت فيه الكنيسة اقتصادياً سلطة 
إقطاعية » ملكية أو شبه ملكية» كغيرها من السلطات. أما مع القرن السادس عشرء فقد 
اندرجت الكنائس في المالك الأوروبية وبناها عاملة فيها بصفة هيئات دينية تابعة للدولة 
وعاضدة لایدیولوجیا الحكم. ونتيجة ذلك صار انتشار أثر السلطة الدينية في الحياة العامة 
أحد أركان الحكم و وأداته الأساسية لفرص التجانس القانوني والايديولوجي على 
الجتمع في غياب النظم التعليمية وأدوات الاتصال والاادارة التي وسمت الدولة الحديئة في ما 
بعد. بذلك ee‏ الذى کان ساسا ضروويا للمركزية السياسية. وبذلك أصبح Ta‏ 
الکنسی في القرن السادس عشر إحدى عقوبات عدم سداد الديون» وامتلات فرنسا طقوسا 
احتفالية ذات طابع دیق ؛ oi‏ صار فيها سب Lopes 1s‏ من الأعياد القائمة بوجب تقويم 
الكنيسة» إضافة إلى أيام TS‏ 


ان هجوم مارتن لوثر على بيع الكئيسة صكوك الغفر ان عام ۱6۵۹ yl‏ شهير لا حتاج 
إلى إضافة بیان وینطبق الأمر نفسه على تعلیقه البيان الشهير التضمن الوضوعات 
الإصلاحية على باب كاتدرائية فورمر عام ۱۵۱۷. ثم تزوج لوشرء الراهب السابق, راهبة 
سابقة» وفجر حركة الإصلاح البروتستانتي بالتحالف مع بعض الامراء الألمان'" . كانت 
حركة الاصلاح البروتستانتی فاحه عهد من الحروب الأوروبية غبرت نظامها الدولي وئتت 
دولا مركزية مرتكزة إلى اا هما: الاستبداد الملكي . والكنائس التابعة هذه | 
الاستدادية. les‏ وجه الخصوص 2 اسبانیا وفرنسا وبريطانيا. LU J Lef‏ فقد كان 
الاصلاح الديتي فرصة لاستقلال الإمارات GUY‏ عن النظم الامبراطورية الاوروبية على 
آسس من الملكية المحلية التي عضدتها اقتصادات محلية ناشطة. gy‏ أسست كنائس علية - 
بروتستانتية وكاثوليكية ‏ عاملة باللغة UY!‏ التي ترجم لوثر الکتاب القدس یه" ترحمة 
كانت آحد آسس قيام اللغة الألمانية الأدبية الحديثة . وکانت الروتستانتية في بعض الاطراف - 
كاليروتستانتية الفرنسية (اموغونوتية) 3 جنوب البلاد وبروتستانتية اسكتلندا (الني كانت ana)‏ 
تحت السيطرة الفرنسية) - تعبيرا عن نزعات استقلالية للارستقراطیات المحلية القائمة ضد 
محاولات المركزة والإلحاق بالنظام الای‌ریای داحل أوروبا"“. ويصدق الأمر نفسه على 
البروتستانتية ال هولندية الى فادها بورجوازيو الدن التجارية الهولندية ضد السيطرة الامريالية 
الاسبانية . واقترنت اليروتستانتية بأمر هام يطال علاقة الكنيسة بالدولة, وهو درجة عالية من 
علمنة متلكات الكنيسة بالاستيلاء عليها من قبل الدول. وقد صدی هذا بوجه خاص على 
الامارات الألمانية. وعلی بريطانيا في عهد الملك هنري الثامن . 
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حاربت البروتستانتية البدع دون هوادة. وعملت على قسر التجانس الايديولوجي 
والروحي والعبادي - أي على المركزية الثقافية في وجه أشكال من البروتستانتية الراديكالية التي 
عضدت > OS‏ فلاحیه توریف كان امه الحركة التي 2 توماس موتازر Thomas‏ 
۲ - حلیف لوثر في أول الامر. الذي اعدم عام ۱۵۲۵. وم تكن الکائوليكية قانعة: 
بالتفرج بل أخذت تعمل ie‏ ونشاط بالغین على تقنين وادارة الطاقات الدينية والروحية 
اخائله التي دفعت بها الروتستانتية إلى ساحات الحرب Sally‏ والشعور على امتداد القارة 
الأوروبية . فکان الإصلاح الکائولیکی بدوره Male‏ عل امجاد دول متجانسة Lino‏ ومذهبا: 
وعلی إخلاء الأراضي الكاثوليكية من غير الكاثوليك. ول تكن الكاشوليكية دون خبرة في هذه 
الأمور. فقد اهتم العرش الاسبانی اهتاما بالغا بالاستواء الدینی في آراضیه . فکان قد آقام 
دیوانا تفتيشيا عام ۹ لامتحان الأسر ذات الأصول المسلمة واليهودية التي فرضت عليها 
العمودية للتيقن من أن مسيحيتها لم تكن مجرد تقيّة قبل طردها من بلادها. واسس LLH‏ 
ديوانا تفتيشيا ملحقا بالفاتيكان بي العام ١647‏ لملاحقة البروتستانت فاجتمع جمم ترينت 
على ثلاث مراحل في pal‏ ۵ ۵ - ۱۵۱۳ لتقرير العقيدة والقانون وتنظيم الكنيسة. 
ولوضع أسس لمحاربة الأديان المحلية الشعبية - أي ما تسميه الأديان البدع ‏ وإيجاد التجانس 
sles‏ في المدن والأرياف"'. وكانت إحدى وسائل فرض هذا التجانس هو مضارعة 
البروتستانتية في التشديد على الأخلاقية الشخصية وتسليط ضغوط شديدة على السلوك 
لفردي . فكان نظام الحياة اليومية في بافاريا لكانوليكية عل عهد البرء يحت الخامس Albrecht V‏ 
(۱۵۰۰ - ۱۵۷۹) وكأنه صورة لحنيف الكالقينية Calvin‏ اشتد الضغط على الريف في 
هذه الفترة باشکال محتلفة . ۸ يكن AH‏ تاه با ملاحقه الساحرات وحرقهن., وهي العملية 
التي امتدت على قرنين في الأراضي البروتستانتية والكاثوليكية على حد سوای والتی يبدو أنها 
كانت من وسائل القضاء على مرتكزات الديانات المحلية والنظم الاجتماعية العصية على 
المجانسة والمركزة. أما العنف فأخذ آشکالا مهولةء لم يكن أقلها الذابح التي عرفت باسم 
مذبحة يوم القديس بارتيليمي في باريس (۱۵۷۲/۸/۲4). dy‏ تنته الحروب الدينية والمذابح 
ildi‏ إلى المحانسة المذهمية Yi‏ مع معاهدة وستقالبا للعام VULA‏ الي أفضت بأورویا إلى 
نظام دولي جديد بتكريسها استقلال الدول الألمانية وهولندا وسويسراء وانهائها الفعلی (دون 
اللإسمي ) الامبراطورية الرومانية القدست وإحكام مركزية فرنسا في النظام الأوروبي على 
حساب إسبانيا. إضافة إلى ذلك» كرست معاهدة وستفاليا النظام الدولي الأوروبي على أساس 
cujus regio, ejus religio la.‏ أي ما يقابل القول ob‏ الناس على دين gS phe‏ 


كرس الإصلاحان البروتستانتي والكائوليکي, إذن» مبدأ التجانس الذهبي وتبعية 
الكنيسة للدولت ولو بقى للكتيسة الكاثوليكية هامش من الاستقلال مستقى من وجود روما 
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. ۶ ص‎ er المصدر‎ (YA) 
Anderson, Ibid., p.90. (¥4) 


Yo 


وإمكان اللعت على العلاقات الدولية داخل آوروبا. اقترن هذا باتفاق بين ملوك فرنسا 
والكنيسة الكاثوليكية. اعطی بموحبه الملوك حق تعيين أصحاب المناصب الکری a‏ 
TERS)‏ مع اعفاء الأملاك الکنسة من الضرائب (عل عكس | إسانيا حيث خضعت أملاك 
الكنيسة لمعدلات مرتفعة من الضرائب). أما في إيطالياء فكان النصب البابوي وسلطاته 
li ja-‏ من نسيج العلاقات بين الدول الإيطالية المختلفة. وانضوى في إطار الصلات بين 
الاسر الارستقراطية . واضطربت الحياة الديتية في بريطاتيا بين إعلان هترى الشامن نفسه 
تا للكنيسة MER «lof N‏ الطرق الرهبانية واستيلائه على ممتلكاتها. والحرب الأهلية 
التى أفضت بعد AST‏ من قرن إلى تأسیس كنيسة الدولة والسيطرة على الفرق الروتستانتية 
الراديكاليةء بعد أن جری استیعاب بعض عناصر البروتستانتية في الكنيسة الانغليكانية (أو 
الانكلو ‏ كائوليكية). 


كانت حصيلة القرنين السادس عشر والسابع عشر الغزيرين بالتاريخ. ادن آمورا 
تالف الصورة التي ينشرها بعض المثقفين العرب حول العلاقة بين الدين والدولة في cazal‏ 
وهم بنشر ونها استتادا على ‘aril‏ إلى قراءات E‏ المختصرات. أو إلى بقايا ذكرى دروس 
التاريخ في المدارس الثانوية أو الابتدائية . فقد كانت حصيلة هذين القرنین توسم المسيحية 
الروتستانتية والکائو E LSI‏ الحتمعات وحویلها من مجتمعات مسیحیه اسمیا إلى مسيحية 
بالفعل . > بالتعاون مع دول مرکزیه احتاجت في مرکزتها إلى جل مجتمعاتها بسا مستويه 
ثقافيا إلى الحد الذي سمحت به سيل الاتصال والإدارة في ذلك الزمان» وتوسمت تلك 
الدول في الاكليروس الفئة القائمة على التوحيد الثقافي والقانوني . 

كانت الدولة السلطة السياسية المدنية العلانية. وكانت الكنيسة هيئة ثقافية 
وأيديولوجية وقانونية إضافة إلى کونها هيئة عليانية. مدنیة. تسيطر على أملاك واسعة وتدفع 
ببعض کرائھا ۔ مثل الکاردینال ريشيلو Richelieu‏ - إلى أرفع المناصب في الدولف وتتداخل 
في قياداتها الارستقراطية. بحيث كانت الأسر الكبرى تدفع عادة بواحد من أبنائها إلى 
الكنيسة حيث كان ینتظر أن يرقى بسرعة بالغة إلى del‏ المراتب. كانت علاقة الكنيسة 
بالدوله بذلك علاقة شراكة وتداخل وتضافر في نظام عام طرفه الأقوى سياسيا الملكية . التي 
صارت تحكم بوجب حقوق إلحية اخترعتها شا الكنيسة, دون أن ینم هذامن وجود 
الصراعات بين مؤسسات الدولة ومؤسسات الدين. ولكن هذه الصراعات ۸ تكن شاملة. 
ولم تكن للواحدة أغلبية تامة على الأخرى تشمل أولوية على كل الصعد. ولا كانت علاقات 
الأولوية دائمة. بل تحولت حسب وتائر التحولات الاجتماعية والسياسية والثقافية. كانت 
المسيحية عقيدة رسمية للدولة الي تماهت فيها ‏ كما ي بيزنطية ‏ الواطنه مع العبادة والانتماء 
الذهیی . فكان غير الكاثوليك محرومين من الحقوق المدنية في البلدان الکائولیکیة: وغير 
الروتستانت رومن من الحقيزق الدنية ومن |مکانية دخول السات التربوية آو حدمة 
الدولة E‏ البلدان الروتستانتية» وكانت الكنيسة القائمة على حاربة or‏ ومحاكمة آهلها 
الذین کانوا بت ن إلى السلطات المدنية لتنفيذ الأحكام بحقهم (كما في النظام القضائي 
الاسلامي) . ولذلك نجد أحد آکبر دعاة التسامح الديني قي إطار Sal‏ الليرالي وهو جون 
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لوك «John Locke‏ يقصر هذا ١‏ التسامح على على الفرق البروسصتاتتية gr‏ منه الک‌اتوليك 
واللحدین ونجد شکاکا بارزا هو فولتر Voltaire‏ كرد على صرورة ة ميدأ دين الدوله lama)‏ 
الشعب. وعلى ضرورة حصر الوظائف العامة بالمنتمين إلى هذا الدین أو الذهب<". كانت 
علاقة الدين بالسياسة شأنا مسلیا به من قبل البديهية السياسية. ول تكن العلمانية بالأمر الذي 
استخدمته الدوله لتطويع الا کلمروس ‏ ولا كان ها علاقة بالصلة بين الدولة والدين التي 
قامت على أساس من الدین . لس ریا أن ينزع بروتستانت فرنسا إلى الراديک‌الية أكثر من 
غیرهم , وأن ینطبق الامر نفسه على كائوليكمي بریطانیا۳. 


ولا لم تكن هنالك ضغوط ثقافية أو فكرية أو أيديولوجية على افيئة الكنسية (خلال 
الضغوط الدينية من الفرق المخالفة). لم يكن La‏ أن يكون أفراد الاكليروس السياقين إلى 
البحت العلمي logy J‏ ويسى الكشر من الناس أن كوبرئيكوس Copernicus‏ تقسه کان 
قسا . كما أن الکشرین يبملون حقائق أساسية» ومنها أن المذهب ب الاسمی في الفلسقة اللاتينية 
nominalism‏ وقادته بالطبع من رجال الكنيسهة ‏ كان مرتبطا أشد الارتباط بصعود لفاهيم 
التجريبية الأولى في العلوم الطبيعية وفي الدراسات الرياضية التي أدت إلى العلم الحديث عند 
غاليليو Galileo‏ واسحق نيوتن Newton‏ وقد ارتكزت تلك الدراسات على العلوم العربية 
المنتقلة إلى أورويا"". تأسست جمعية یسوع في عهد مجمع ترينت لتكون الذراع الفكرية 
والتربوية للكنيسة الكاثويكية . وتشير الأبحاث إلى أن اليسوعيين كانوا بالغی النشاط في Se‏ 
العلوم الطبيعية التجريبية والرياضية وان الكثيرين منهم كانوا على صلة وثيقة a‏ 
الفلكية الكوبرنيكية» dy‏ تكن النظرية الكوبرنيكية تمس أمورا عقائدية استراتيجية. يتضح 
هذا الأمر في محاكمة غاليليو التي ارس اا في ضوء محفوظات ALLS‏ عن - المحاكمة 
اكتشفت مؤخرا في الفاتیکان۳۳. فقد حيكت في روما مؤامرة يسوعية ضد غاليليو بقصد 
القضاء عليه وعل جاعه تقافیه ارستقراطية ارتبط اء وکانت ileb‏ نحت رعاية ۷ JE a‏ 
كان القصد البعید من تلك المؤامرة التأثير في سلطة البابا ذاته. وكانت التهمة التي وجهت إلى 
غاليليو. في أول الأمرء أعظم uts‏ بكثير من الاخذ بالنظرية الكوبرنيكية (التى ۸ يأخذ ما إلا 
بتحفظ وتقسّة) ؛ Jas‏ اتهم بالأخذ BSL‏ & الذر به الى حرمها مجمع ترینت لأنها تنقي الا ستتون 
الفلسفية لطقس bay‏ (تناول القربان) كما قررها هذا الجمع : تذهب هذه الأسس 
إلى أن التبيذ والخيز يتحولان بالفعل إلى دم المسيح Losie aot,‏ يتباركان 
transsubstantiation‏ بینیا تفيدالنظرية الذرية امتناع ذلك» وتأويل التحول الحوهري usb‏ 


(Y°)‏ جول هر ke‏ راندال» تکوین العقل الحديث. تر مه Pig‏ طعمة tg po)‏ دار الثقافة ١‏ مؤسسة 
فرانكلين. ۱۹۲۵ AAT‏ ج ۱+ ص COW‏ و ۵1۴ . 
Martin, A General Theory of Secularization, p.19. )۳۱(‏ 
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byte‏ أما البابا فاضطر إلى مجاراة اليسوعيين لجملة من الأسباب السياسية المستجدة. ولكنه 
تدخل في ترد نیب المحاكمة ولي تعيين هيتتهاء ويي صياغة التهمة التي نجح في تخفيضها من 
Sep‏ مهلكة إل خی لا ل عة الموت ولا تقارب موقعا عقيديا استرانیجیا pha‏ 
لفصل الكاثوليكية عن العقيدة اللوثرية التي رات في الأفخاريستيا وجودا مزدوجا في OW‏ 
الواحد للخبز وللحم السیح وللنيد ودم السیح consubstantiation‏ . فعان أن بجح J LUI‏ 
حماية غاليليو إلى حد. ويي الدفاع عن نفسه ضد iag‏ رعاية كافر محكوم بالموت. ول يحتجز 
غالیلیو قي السجن بل سمح له بالنزول في منزله الريفي 

نستنتج من ذلك أن الكنيسة لم تكن على صورة منهجية ولا كانت بالضرورة عائقاً في 
وجه البحث العلمي. وأن العلانية ليست بالشأن المرتبط ضرورة بالفاعلية العلمية. بل إن 
هذه الفاعلية قد تبقى منحصرة في الأمور التفصيلية للبحث دون أن تؤدى بالضرورة الى نظرة 
عدائية تجاه الدين» شريطة الا يصار إلى تعميم الحقائق العلمية ومناهجها على ختلف يحالات 

عمل العقل في العقيدة, Oly‏ یعتر الدين YE‏ منفصلا عن العلم . يبدو ذلك ۰ بوصوح من 
تدین العدد الأكر من علاء الطیعة من روبرت Boyle by‏ الذي isles ols‏ بشدة للاخاد 
والشك E‏ آمور الدین » والدى رأى t‏ العلم براهين على تفاهة الاخاد إلى نيوتن الذى امن 
بالکیمیاء والسحر. واعتير مدارات الکواکب وس yal [ple‏ را - على انتظامها - موصوعه من 
قبل الله لا pat‏ لت “له بشرية9". ومن جوردانو برونو Giordano Bruno‏ الذي آمن 
بالأعداد والحروف السحرية*" إلى غالبية علماء الطبيعة في القرن التاسع عشر الذين كانوا 
مؤمنين بالله"“. بل إن الكثلكة الفرنسية بقيت حتى نباية القرن الشامن عشر متماشية 
العلوم الطبيعية على أساس الفصل بين العلمية والخلق. dy‏ يعارض علوم الطبيعة ونتائجها إلا 
الجانسينيون القريبون من البروتستانتية. ولم تنقلب الكنيسة الفرنسية ضد العلم الا على أشر 
الصادمات التي تلت الثورة الفرنسية - بل رأی البسوعیون في النصوص المقدسة إعادة صياغة 
للقانون m ahli‏ 


كانت مساهمة العلم دون شك مساهمة كبيرة في بروز حيزات معرفية خارجة على سلطة 
النص والمؤسسة الدينيين. فقد كان من آثار الاكتشافات العلمية الأساسية ‏ حصوصا المعارف 
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الفلكية الحديدة ومساهمة غالیلیو ودیکارت Descartes‏ في hit‏ الطيعة إلى > رياضي _ أن 
حطمت صورة الكون كحيز متناه مرنب هرمیا وقيمياً على صوره 6 سماوات وأراض, وأفلاك 
ووضعت مكاتها صورة OLS‏ لامتناه حکمه قوانين بدلا من طبائع كامنة, كما قضت على 
المكان yid!‏ داحلا بت‌ایزات نوعية» ووضعت مكانه مكانا هندسيا متجانسا KONET‏ فم 
عادت الطبيعة موسومة ة ala‏ خارجية clic‏ وما عاد الانسان EF‏ للكون. فا عادت عناية 
الله بالانسان. تاليا حور > aS‏ هذا الکون. بل أصبحت الطبيعة عماء ps à‏ لاجل سىء 
بل هي كائنة لا غاية ها. ولئن كان نیوتن» كما أسلفناء مؤمنا برعاية الله المستمرة للكون. 
حتى أنه اعتقد أن المجموعة الشمسية لا بد أن تنهار وتتکمش على مركزها إن رفعت عنها 
هذه الرعاية ei yazl‏ فإن هذا الاعتقاد A‏ يستتبع إيمانا T‏ بغايات إلهية خارجة عل 
الکون» بل إن دور الله لا يتعدى فیه. حسب أحد الباحثينء دور عامل الصيانة المواظب 
باستمرار' '“. فقد اقترنت هذه النظرة بدقة جريبية ورياضية نادرة انصفت ا مارسه نیوتن 
العلم”“. إضافة إلى مبدأ اقتصادي أساسي هو أنه لا يجوز الاعتراف بأية علل في الطبيعة. 
إن لم تكن في آن صحيحة وكافية لتفسير الظواهر موضع النظر. أصبح الله موحت ذلك 
فرضيه غير ضر وریف مقحمه على الطبيعة ما حدا ب لابلاس Laplace‏ يي حديث شهير مع 
spant‏ إلى القول إن نظامه الكوني ليس بحاجة لله كفرضية مقس ۳5 . بل كان افتراض 
نیوتن تدخل العناية الااشية في صيانة الكون أمرا سخر منه علاء اخرون من المؤمنين مثل 
Leibnitz pY‏ الذي , رأى في فرضية الرعاية انتقاصا من قدرة الله على خلق آلة كاملة لا 
H>‏ فيها ولا حاحه ۳ للرعايه*“' . J‏ موقف نیوتن ومتلت التعلیقات cate‏ ادن موقفا 
ل بين الغائية اللاعجازية السیحیه. والنزعة الى ال - کا نرى في مثال 
لابلاس ‏ لاعتبار الانتظام العقلي للطبيعة بحد ذانه الألوهة عینبا si‏ الدین الطبیعی ۰ . 
خلاصة القول. إننا في تقصينا أسس العلانية علينا أن نتفادی الانزلاق إلى الشعارات 
وننأى بالنظر عن انتظار مبارزة درامية بين العلم ی فالعلم tlm‏ معارف مضبوطة 
والدین جملة تصورات قيمة لا تخضع للعقل t‏ ولیس یک ن ale]‏ وضع من التنافض hers‏ ولو 
كان القضاء ء lcs‏ إن حاول الدین بادعائه امتلاك حقائق الکون تعطیل الفاعلية العلمیه في 
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وضع كانت فيه التصورات البنية على الفاعلية العلمية آخذة في التوسع في مجالات تخرج عن 
نطاق العلم وتنافس الدين في المرجعية التفسيرية؛ بمثل ما كانت قادرة على الارتباط بمرجعية 
اجتاعية وسياسية ‏ وقي النهاية ايديولوجية وثقافية ‏ وعلی تهميش العقلية الدينية والدفع بها 
إلى حال خاص من مالات الحياة. هو العبادة. وما حصبل ذلك الا باجتیاع الحداقة العلمية 
العممت واکتشاف العام التاریخی با هو جال للتحول, واقتران ذلك مع اکتشاف إمكان 
التحول الجتمعي النعکس في الديمقراطية السیاسیة". 

بعبارة أخرى. كانت الأسس العقلية للعلانية كافية لاکتشاف حقيقة کون الشات على 
الاضی Lal‏ موهوماً. مقترناً بسلطة عقلية واجتاعية قاهرة قائمة على وهم الثبات هذا. كذلك 
اقترن هذا بوضع سياسى تصونه مجموعة علمانية من المثقفين ذوي الهن غير الدينية » المرتبطين 
بالصعود السياسي للمئات غير الارستقراطية. الرجوازية وغرهاء الي آدی Ligh as‏ 
الاجت‌اعي والسیاسی إلى التحولات الديمقراطية. لا شك أنه كان للمؤسسات التربوية 
الجديدة ومتعلقاتها الاجتماعية أثر كبير في نمو الفکر والتصور خارج إطار الخيال الديني. ولا 
شك أن البذرة كانت قد زرعت في ايطاليا في النصف الأول من القرن الخامس pee‏ عصر 
النبضة الا نسانیه التي عرت عن asl‏ فئات اجتماعية ارستقراطية مستقله عن النظم الملكية 
والامم‌اطوریه وقائمة على عصبيات مدينية مصفحة بثروة ناحمة عن التجارة. فکان الأدب 
الانسانی وثقافته. كما ترى دراسه لأمعة: ae Ube‏ عل الحصر. فلم تكن له حدود. عدا 
اعتبار مكانته في الإطار IW‏ هذه المدن ‏ أي كان علامة على تميز ثقانی old‏ اجتاعية : 
وهذا أمر يقبل مقارنة تامة مع والأدس» في العصر العباسى . الدال على معرفة وسلوك وذوق. 
وأ يكن القساوسه بعیدین عن ذلك فهم (LS‏ أسلفنا. کانوا على ارتباط وثيق بالنیح 
الااجتاعی للمدن الابطالية ویالستویات العلیا للکنيسة. وأشرفوا - مم مثقفین زمنیین - على 
إعادة الاعتار إلى المعارف الطبية والقانونية الرومانية الي استندت الیها اطامعات 
MULE!‏ فجاءت الفنون راقية. ودخلت مجال العمارة الدينية والزمنية التي رعاها زمنیون 
واكلريكيون. وتفجرت طاقات حمالية كبيرة في الوسیقی . ودخلت SLE‏ موسيقى القداس بعد 
رفع التحريم عن عزف الالات في الکنائس, فتوجت في البلدان الكائوليكية عند مونتيفردي 
«Monteverdi‏ وبعده بزمن طويل عند باخ Loui 3 Bach‏ البروتستانتية . وكان فى بقية أورونا 
ما ضارع المؤسسات التعليمية الايطالية احدیدة: كليات في جامعات اكسفورد وكسبردح . 
والكلية الملكية في باريس التي تأسست عام ۱۵۳۰ وعرفت في ما بعد باسم كوليج دي فرانس 
de France‏ ۰0۵11۵26 ونشطت هذه الوسسات كلها في انتاج المعارف اللغوية والتاريحية 
الضرورية لتقمى نصوص القانون والكتاب القدس» وأفضت بالثفافة الاوروبية - التي 
أخذت تنفصل إلى ثقافات لغوية محتلفقف مبتعدة عن الثقافة اللاتينية التي كانت عاد الثقافة 
الاكليريكية ‏ إلى انتاج اشكال ادبية جديدة تتناول موصوعات دنيوية, آهمها الرواية. واقترن 


Lauro Martines, Power and Imagination: City-States in Renaissance Italy (Har- (£1) 
mondsworth, Eng.: Penguin Books, 1983), p.262. 


Mandrou, From Hurnanism to Science, 1480-1700, pp.23-25. : قارن‎ (tY) 
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هذا مع بروز أشكال جديدة من الوعي التمثل بتقنيات جديدة للرؤيا وللرسم*». كان عام 
جديد يبرز إلى العيان. كان في بداياته منحصرا بفثات مستثيرة. استمرت فرونا طويلة غير 
ناثية في أبعادها الخيالية عا فرضه الدين على المجتمع من اعتبار سياسي ومن عبادة اجتماعية 
وتقوى دانیه . 

لم يقف الرابط GEV‏ حجر عثرة آمام بروز الاسس القانونية والنظرية للديمقراطية. 
ومن ثم للعلانية. وقد قامت هذه الاسس على آنقاض نظرية الحق الطبيعي الذي افترضته 
النظریات القانونية الكنسية على أنه حق سابق على الحقوق الدنية وقائم بالشیله AY‏ 
استندت النظرية الحديدة في صیغتها الکلاسيكية عند افولندي هوغو غروشیوس Hugo‏ 
)١1116 - ۱۵۸۳( 5‏ إلى إرجاع مفهوم الح الطبيعي إلى المضامين التي كانت له في 
القانون الرومانی. والتی اعتعرت كل الحقوق حقوقا مدنية ء قائمة على الطبيعة البشرية. فعل 
الرغم من اعتبار هذا الحق من قبل غروشیوس على أنه قائم بموجب المشيئة LAYI‏ في الصاف 
الاخر إلا أنه آعاد الرباط الرومانی الباشر بين كل تفكير في احق. ومدنية الحق. وجعل من 
الحتى المدني حقا قائ على الضرورة التي تستتبعها الطبيعة المدنية للبشر"" . صار من البديهي . 
بالنظر إلى هذا التوجه السياسي والقانون. ربط الطبيعة البشرية بما كان مناسبا لفترة بدايات 
الرأسمالية الأوروبية الى استندت إلى المان المتحررة مؤسسياً من الكهنوت. والمحتاجة إلى 
نظم قانونية مناسبة لتحرير الملكية والمعاملات التجارية . فكان أن برزت النظريات الليبرالية 
على أساس من الحرية الاقتصادية - عند حول By‏ ارما - التي قد تضاف إليها 
الديمقراطية السياسية وقد لا Glas‏ وأصبح بالامكان تعريف العدالة على أنها تسديد 
الالتزام”*. ولعل الذروة الي وصل إليها هذا الاتجاه المتمثل في انفصال نصاب الاقتصاد عن 
السياسة. وقيامه علا مستقلا باسم الاقتصاد السیاسی في القرن الثاهن عشر. ول يكن هذا 
LX‏ دون كسر الرابط بين حيازة الملكية غير المنقولة والسيطرة على البشرء وإيلاء الحرية التامة 
إلى الأملاك المنقولة التي أصبحت الشكل الأسمى في إطار بروز مفهوم جديد وموحد 
للثزوة”*“. قريب من المفاهيم الكمية التي كانت قد أصبحت التصورات المؤسسة لعلوم 
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Pierre Francastel. Peinture et société: Naissance et destruction dun espace plastique de la re- 
naissance au cubisme (Lyon: Audin. 1951). 
Richard Tuck. Natural Right Theories: Their Origin and Development (Cambridge. (£4) 
Mass.: Cambridge University Press. 1979). pp. 17-20. 40. and 59-76. 

(۵۰) الصدر نفسة. ص VV‏ ۷۹ والفصلاد 5 د 
C.B. MacPherson. The Political Theory of Possessive Individualism (Oxford: Clarendon Press.‏ 
.)1964 
Christopher: Hill. The Intellecnual Origins of the English Revolution (Oxford: (3\)‏ 
Clarendon Press. 1965). pp.268-269.‏ 
Louis Dumont. From Mandeville to Marx: The Genesis and Triumph of Econamic (27)‏ 
Ideology (Chicago. Ill.: Chicago University Press. 1977). pp.5-7. 35-36. and passim. and Karl‏ 
Polanyi. The Great Transformation.. Political and Economic Origins of. Our Time (Boston:‏ 
Beacon Press, 1957).‏ 


۳ 


الطبيعة. استتبع ذلك بروز مفهوم أساسى هو حرية المجتمع الدني واستقلاله في علافانه 
الداحلية عن الدولة وعن كل المؤسسات الأسرى, كالكنيسة» وهو مجتسع في عبارة هيغل 
Hegel‏ الشهيرة. «مملكة الأهداف». جتمع bls‏ للاکتشاف عن طریق الافتصاد السیاسی 
الذي أدى في أواخر القرن التاسع عشر إلى وعي انفصال حيز الاجتماع عن حيز الاقتصاد 
وقيامه على علم مستقل هو علم الاجتاع . ولئن كانت النظريات الليرالية والاقتصادية 
الكلاسيكية تری في الجتمع | لحا ی ثابتة ‏ كميكانية هويز Hobbes‏ أ و فردية ة لوك 
Locke‏ - الا أن المذهب التقسدمي الفرنسى في القرن الشامن عشر إضافة إلى نقد روسو 
Rousseau‏ للاتارية الليرالية السابقة eale‏ أديا إلى وضع التاریخ مكان الطیعه All‏ 
أساسا للحقوق”*'. هذاء وتضاف إلى الفلسفة افیغلية, ثم إلى التحولات الفكرية ‏ الاهمية 
الى جلبتها Sel‏ كارل ماركس . 
لقد تضافر هذا الفكر القائم خارج اسار السلطة الدينية ‏ دون رفضه إياها بالضر ورة - 
مع الحو الذی أشاعه استقلال قوانین الطبيعة عن الغائيات الخارجة عن الطبيعة. وكان 
aig‏ أن النتيجة المحتمة والمترتبة على استقلال الجتمع OLS ‘eh‏ جديدة من المثقفين 
وخروج العلم والعمل عن شروط المؤسسة الدينية. هو هو وضع أسس سس النظام العام - فکریا 
Lalas,‏ ورمزیا - - هوضع التساؤل والشك. ولم يكن وصول المساءلة إلى محال مسلات الديانة 
نفسها إلا فضية وقت. بل لقد كان دیکارت الورع التقي شکاکا على الرغم OLS s Pas‏ 
مشر وعه القلسفي أساس بداية النظر النقدى في الكتاب المقدس . لا شك في أن المؤسس 
اخقیقی للنقد التاريخي للنصوص المقدسة كان سبينوزا Spinoza‏ في دراسته 1S)‏ 4,6 تلعهد 
القذيمء حيث بن أن هذا النص لا Set‏ على ماده معرفية تخضع لحطات التصديق أو 
الرفض الواقعيين. بل هو يحتوي على خطاب اخلاقي مناقبي Sa gland‏ أسس سبينوزا 
بدلك الیحت الفيلولوجى ‏ أي Fit‏ اللغوى ‏ المضبوط. ففرق ما بين واللتقيقة؛ كما براها 
الدین وترائه. وبين معنی التص ومضمونه كما تشير إليه دلائل الواقع۰ ووجه الانظار إلى 
الامكانات التاحه أمام البحث الفیلولوجی . فقام اليسوعي ریشار سیمونٍ Richard Simon‏ 
i‏ في الربع الأخير من القرن السابع عشر بدراسة نقدية للعهد القديم. نحن نينا Jaa!‏ ات 
النص. لكنه جوبه بردة فعل دينية بالغة العنف قضت على أي بحث في هذا اشوضوع في 
فرناء واستمر ذلك حتى منتصف القرن التاسم عشر. عندما استأنفه باحشون بروتستانتيون 


Andrzej; Rapaczynski, Nature and Politics: Liberalism in the Philosophies of Hob- (oT) 

bes, Locke and Rousseau (London; Ithaca, N.Y.: Cornell University Press, 1987), pp.219-221, 

and 263-291. 

Richard Popkin, A History of Scepticism from Erasmus to Spinoza (Berkeley, (o €) 

Calif.; Los Angeles: University of California Press, 1979), ۵ ۲۰ 

)00( الصدر نفسه. ص ۲۳۰ - ۲۳۹ وانظر ایضا: سبينوزاء رسالة في اللاهوت والسياسة. ترجمة 
وتقديم حسن حنفي ؛ مراجعة فؤاد زكرياء ط ۲ (بیروت : دار الطليعة. ۱۹۸۱). 

Tzvetan Todorov, Symbolisme et interpretation (Paris: Seuil, 1978), : انسظر ملاحظات‎ )۵ ۱( 

pp. 128-142. 
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ولكن نشوء الروح التاريخية في القرن التاسع عشر حرر العقل؛ ومکنه من النظر في 
أسس الكتب القدسة. التي بدا أن لها محررين وتواريخ ومستويات نصية ذات أصول متلفت 
وان ها ارتباطا بوقائم عصورها وأساطير هذه العصور أولى من الارتباط الذي تنسبه إليه 
المؤسسة الدينية GULL‏ المطلقة Meg db y‏ ولعل المؤشر الأكبر على انيار الديانة باعتبارها 
العامل القرر والرجع الأخير في النظر أن البحث في شؤون التصوص الدينية جاء من داخل 
المؤسسة الدينية نفسها. وخصوصا مع بذاية البحث التاريخي في حياة السیح عند القس 
الروتستانتی ديفيد فريدريش شتراوس «D.F. Strauss‏ ومع التجاوز الفلسفى للمسيحية 
وللديانة ۷ عند فويرباح Feuerbach‏ دى al‏ والتنشئة الدينيتين وبأثر من . التارحيهة 
Pe Lal‏ انتهى النقد SLI‏ للنصوص في القرن العشرين عند بونهوقر Dietrich‏ 
۲ ال عملية تزع Dies‏ عن النص 6 واعتبار مضامينه مضامين أخلاقية إيمانية 
لا صلة ها بوقائع التاريخ » مضامين فاعلة على مستوى الرمز. دون الدلالة على واقع إلا 
واقع SLL!‏ الأسطوري لعصرها. كان القرن التاسع عشرء اذن. القرن الذي حضم فيه 
الفكر الدینی نفسه. إلى حد کب إلى منطق مستقى من خارج الدین. منطق إنساني أخضع 
النص لطبائع aad‏ والمجتمع . وافترن ذلك بالطبع بانزياح المرجعية الدينية على صورة شبه 
تام فاكتشفت أصول الانسان Fs‏ في نقاط متدنية من m‏ رقي » وأصول الانسان 
الجيولوجي في سلم رقي حيواني يبتدىء من کائنات بدائية تتفرع إلى أنواع منها أصناف القردة 
الي انسل هنها الإنسان. واكتشف ماركس . tLe‏ على تارمخية البشر وعلاقات السلطة 
والانتاج ol‏ للأشكال التاريخية أسسا في الاقتصاد Gy‏ علافات القوى الاجتاعية . ويمكن 
القول استنادا إلى هذه احدة في التاریخ م البشري إنه بینا كانت الأمم واحضارات كافة داي 
الانتساب إلى أبطال أو أنبياء أو 8 فان الحضارة الحديئة هی الوحيدة التى ادعت lel‏ 

أفضل في حاضرها منها في بداياتها. البدايات التي ألقت ما في يجال الهيمية aad‏ 


Paul Hazard, The European Mind, 1680-1715 (Harmondsworth . Eng.: Penguin (oY) 
Books, 1964), chap.3; Philip Spencer, The Politics of Belief in the 19th Century: France (Lon- 
don: Faber and Faber, 1954), pp.178-179; W.J.S. Sparrow, Religious Thought in France in the 
Nineteenth Century (London: George Allen and Unwin, 1935), pp.29-88, and Popkin, A His- 
tory of Scepticism from Erasmus to Spinoza, pp.236-237. 
انظر العرض الوافي بالعربية» حسن حنفي . «قراءة التصء» في: حسن حنفي» دراسات فلسفية‎ (0) 
O84. ۵۲۳ (القاهرة: مكتة الانجلو المصرية. ۱۹۸۸)» ص‎ 
John Edward Toews, Hegelianism: The Path toward Dialectical Humanism, انظر:‎ (04) 
1805-184] a Mass. : e e Press, — pp. 165-199. 
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Marshall Sahlins, Culture and Practical Reason (Chicago, Ill.: Chicago University Press, 1976), 
pp.52-53. 


التأمت هذه الاتجاهات فى وجهة واحدة مع تيارات أخرى تنافرت أو تكاملت معها 
اذبو لوعي > منها تيار التهكم col LI‏ الذي مثلته مادية دولباك D’Holbach‏ في القرن الثامن 
عشرء وتيار الدين الطبيعى الذي أتينا على ذكره. والذي اعتم الأديان ال رأسالية والنصوص 
المقدسة خرافات قائمة على عبادات صنمية”7, كا أت هذه الاتجاهات إلى تنحية الدين إلى 
مقام الثقافة الهامشية الخاصة بفئات معينه. قد تكون واسعه. ولكنها دون مقام sla‏ أو سلطة 
ثقافية» فئة تسيطر عليها ثقافيأء فتة هامشية هي الاكليروس 


لم يكن التثام هذه الاجاهات ععزل عن rane‏ وجهة التاريخ الأوروبي- 
الذي أصبح eb‏ كونيا - في القرن التاسع عشر. الذى عير عنه مارکس في نص شهير حول 
تضافر الاقتصاد السياسي sl) Gl. sll‏ المجتمع الدنی) والفلسفة الألمانية (أي التاريخية ونقد 
الدين) والسياسة الفرنسية (الديمقراطية الثورية). تضافرت هذه على توجيه تاريخ أوروبا في 
وجهة ديمقراطية أسستها ثورات قومية واجتاعية عنيفة (۰۱۸۳۰ ۰۱۸1۸ ۱۸۷۹). وكانت 
قرنسا البلد الرائد في مجال إيضاح الصلة بين الدنيا والدين. فكانت الأمور خارج فرنسا غير 
و اصحه المعالمء علانية الوجهة E‏ الواقع دود أن تتکامل هده الوجهة مع فكر معاد للدين أو 
مهتم به . فقد كان الا حاد في ألمانياء ۳۹3 مقتصرا على هوامش بسارية وعلى فکر العلاء 
الوضعيين الماديين أمشال کارل فوغت Karl Vogt‏ وجاکوب مالیشوت Jakob Maleschott‏ 
اللذين قصدا تقديم حجج تشير إلى أن العلم يؤدي ضرورة إلى نبذ الدين بتشديده على أزلية 
المادة وانعدام الغائية في الطبيعة"©. 


آما في بريطانياء فكانت العلم|نية مذهبا فكريا مستقى من الدين الطبيعي وقائما في اطار 
فلسفات نفعية ووضعية ترى في تحسن الحياة المادية شرطا كافيا لإسعاد البشرية”". وفي 
الحالتين جومت الدعوتان دشىء من العنتف gal‏ - دون إراقة cela!‏ فكان آخر اعدام 
في بريطانيا بتهمة الكفر قد نقذ عام ۱۹۷*. وكان العلم واخياة في بريطانيا وألمانيا يسيران 
على وتيرة مستقلة عن الدين كل الاستقلالء على الرغم من تأكيد الكثير من السياسيين (كما 
يحدث في اليلدان العربية) أن المسيحية جزء أساسی من القانون. والحدير بالملاحظة أن هذه 
الأقوال كانت صادرة عن أشخاص زمنيين snd‏ بیسدهم - آي $ pis‏ العموم - سلطه 
لتحديد العقائد الدينية قادرة على نقض قرارات المجلس الكنسى . لم تحدث صدامات جدية. 


: لعل العبارة الأفضل والأفصح على هذا الأمر هی كالعادة. عبارة کانط‎ (VN) 
Immanuel Kant, Religion within the Limits of Reason Alone, translated by J.M. Green (Chica- 
go, NI.: [n.pb.], 1934), pp. 142-143, and 166-167. 


Chadwick, The Secularization of the European Mind in the Nineteenth Century: The (\ Y) 
Gifford Lectures in the University of Edinburgh for 1973-4, pp.165-172. 


Eric Waterhouse, «Secularism,» in: Encyclopedia of Religion and Ethics (Edin- (AY) 
burgh: T. and T. Clark, 1920), vol.11, p.348. 


Nicolas Walter. Blasphemy Ancient and Modern (London: Rationalist Press Asso- (1£) 
ciation, 1990), pp.44-55. 
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بل إن تاريخ الداروينية يشير إلى أن آثارها في الدين امتصت من قبل المؤسسة الدينية بالتزامها 
ببعض موضوعات الداروينية الأساسية. = على مراج العص ۲۰ . 
Ll‏ في فرنسا فكان الصراع أكثر حدّة. فقد كانت الكنيسة واقعة تحت ضغط شديد من 
الدولة؛ حتى قبل الشورة. التي حاولت (وفشلت) مرتين في القرن الشامن عشر فرض 
ae‏ على ا الكنسية er‏ برس من i ale aS Lilt‏ ۱۷ ۱ لتقريرهم ad‏ 
كانوا يشر فول 5 بل كانت الدوله الفرنية وا قد رفعت الحرمان من الحقوق السياسية 
والمدنية العامة ۶ لر‌ونستانت عام ۷ عندما آقرت مدا التسامح المذهبي”" . دلك 
المبدأ الذي لم يقر في ities‏ تجاه الكاثوليك الا في العام ۱۸۳۹ (ونجاه اليهود عام ۱۸۶۲ 
واللحدین عام  )۱۸۸۸‏ هذا بینا كانت الدولة الفرنسية قد سنت في العام ۱۷۵۷ قانونا 
یفرض الإعدام على كل من يعبر عن رأي معارض للدین. وهو القانون الذي ظل دون أثر 
عمبی*۲. وبمجيء الثورة الفرنسية. تم الاستيلاء على أملاك الكنيسة وإقرار قانون مدني 
ant‏ الا کلیروس . ثم آقام زو دسر Cpe Robespierre‏ العقل وعسادة الک‌ائن الا سمی الذى 
جعل من كاتدرائية بوتردام 3 باریس معدا له وأقامت الثورة الفرنسیه کال عل‌انیه ond‏ 
من الطقوس elt!‏ التي OLS‏ روسو فد وجد فيها isle‏ للاجتاع وهي أشكال استمرت 
uY‏ في الكونتية Comte‏ والسان سيمونية 541۲-51۳0١‏ . أما تابوليون. فقد توصل إلى 
9 "0 الكنيسة عوضها مو a>‏ عن sana‏ المادية ۰ القي ادی إليها تامیم الممتلكات . 
۷۳ المادية والایدیولوحية والمعنوية السابقة. تا رت | تکام النظام التعليمي” Sii‏ 
واحتکار الزواج الذى كانت نابولیون فد حعله fae‏ ولحت J‏ الضغط: باجاه swe‏ منضصب 
رینان Renan‏ في کولیج دي فرانس عام 5 لنقيه ألوهية الميح. وکان عمل رينان في 
الواقع النقطة التي ارتكزت عليها الحهود الكنسية في صياغة مواقع دفاعية تلود پا العقيدة. 
3 عملت الكئيسة سه على جبهات عدة لاتقاد العقيدة وربطها بالعلوم الطبيعية الي أخذعا 
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Donald Geoffrey Charlton, Secular Religions in France, 1815-1870, University of (14) 
Hull Publications (London; New York: Oxford University Press, 1963), pp.4-6. 
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كان نجاح الكنيسة منوطا بالأوضاع السياسية وبالعلاقة بين الدولة الفرنسية وروما في 
إطار العلاقات داخل نظام الدول الأوروبي» وبالتكوينٍ السيامي للدولة. فقد تذبذبت 
الرحوازية المرنسية في موقفها من الكنيسة الذي كان حاسم في عدائه ضافل ۰۱۸۸ ولو 
كان الجتمم الفرنسي قل انشطر ایدیولوجیا ۴ هدا اخصوص إلى نزعة دينية وملكية ذات 
وجهة الترامونتانية ie‏ له للبابوية الرومانية ولأولويتها على الكنيسة الغاليكاية (الكة 
القومية الفرنسية) الى تأسست عام VIAY‏ ونزعة علمانیه مناضلة أخذت شكلها الأصفى فى 
کومونة باریس (۱۸۷۰) الي آلغت الدعم الال LSU‏ رفسلءها عن الدولة. وحاربت 
الاکلروس odes‏ بحشهم المذابح . 

م يكن هذا العداء بالأمر الغریب . فقد كانت الكائوليكية علا عل حاولات تدخز 
القوى الخارجية الأوروبية ضد فرنسا الثورية» ورعت قوى سياسية ملكية ريفية بالغة 
الرجعيةء كا اتخذت موقفاً مؤيّداً على صورة شبه كلية للبابوية. Lopar‏ في عهد البابا بيوس 
التاسم ۱۸٤١( Pius IX‏ ~ ۰۱۸۷۸ الذى رعى حملة أيديولوجية وسياسية بالغة الشراسة 
ضد العلم والایدیولوجیات الليم‌الية والعلمانية والقومية. وأعلن عصمته. وعادی حاولات 
التوحید الابطالية والالمانية» وشدد على الأولوية السياسية للكنيسة وعلی دورها السیاسی 
الاساسی وأولویتها الثقافية. وادی بذلك إلى قیام تراث ايديولوجي قومي ملكي كاثوليكي 
وسم اليمين الفرنسی منذ ذلك الوقت حتی الیوم:. كان موقف الكنيسة الكائوليكية الرسمي 
معاندا لكل اجاهات الفكر في القرن pa‏ ع عشر. فقد اتسم هذا القرن بالليرالية 
السياصیة وبالنظرية التطورية للمجتمع | لق راك ل ید ie Nips IA‏ ن أشكال 
اولية بدائية» إلى أشکال متحضرة متطورة . ونظر هذا القرن ال الدین من هذا لمنظار. فكان 
الدين من سات الحمب السابقه على اخدانه fey‏ العقلانية. الحقب التي یسود فیها التفکر 
الغيبی بدلا من العقلاني. والتي يتضافر فيها هذا الفكر مع القسر العقلي والسيامى المرتبط 
بالاستبداد. وقد أدى نادي الكاثوليكية الفرنسية في القرن التاسع عشر في الابتعاد عن وفانم 
التاريخ ومحاربتها إلى الموقف الذي اخذته منها كومونة باريس ثم التأسيس الحاسم للتربية 
اللادينية من قبل وزير التربية جول فيريه Jules Ferré‏ في الفترة ۱۸۸۲ - ١۱۸۸ء‏ وأخيرا 
المصل الرسمى التام للكنيسة عن الدولة واعتبارها هيئة خاصة عام ۱۹۰۵. من نافل القول 
إن التاريخ الذي أوجزناه للتو جری في إطار شبكة من العلاقات والصدامات السياسية 
والاجتاعية والفكرية البالغة التعقيد. فليس غريبا أن تكون حقائق الامور ASÍ‏ تدا من 
عناوینبا Oly‏ تكون المحصلة نتيجة مقايضات وتوافقات ومساومات حول شوون 
تفصيلية:”". فلم تصبح علمانية الدولة أمرا منصوصا عليه في الدستور الفرنسى إلا في عام 





: انظر‎ c paill حول هذا التاريخ المشحون‎ (YY) 
Soltau, Ibid., pp.176-188, and Spencer, The Politics of Belief in the 19th Century: France, 
pp.21-28, 83, 145-146, 192-195, and 237-239. 


Theodore Zeldin, France, 1848-1945: Politics and Anger (Ox- : انظر النقاش البارع. في‎ (YY) 
ford: Oxford University Press, 1979), pp.324-334. 
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dyal. ۱۹:1‏ اتباع النموذج القرنمي اليعقوبي إلا في LEY‏ السوفياي. الذي قام في 
ظل سلطه wit!‏ البلشفي الذي تبنى ماركسية القرن التاسع عشر. الماركسية التي دفعت 
بالنظرية التطورية للتاريخ إلى مداها الأقصى . والتي زاوجت ما بين الحتم التاريخي والسياسية 
اليعقوبية في تحويل المجتمع من تخلف إلى سوية معاصرة. أعلن الاتحاد السوفياتي نفسه دولة 
ملحدة محارية للدین ؛ٍ استنادا J}‏ ماركسية الحزب البلشفىي . واستخدم أساليب عدة منها 
الإلحاد المناضل اجتاعياء وثقافیا وتربوياء أو هو اعتمد أساليب اجتماعية لضرب القاصل 
الا جتاعيه التي استند إليها التدين. كانت هذه المفاصل في روسيا وما حوفا الكنيسة 
والارستقراطية. Lf‏ مفاصلها في الجمهوريات ذات الاكثرية السلمة في آواسط آسیا فکانت؛ 
إضافة إلى رجال الدين. بنى اجتاعية معتصمة بالمرأة وبدونيتها . 

اما في ما تبقی من آوروبا of OLS‏ اعتمد النموذج المرنسی عمليا دون أسسه 
الايديولوجية . فقي ألمانيا الا حادية اليوم» ما الكنيسة الا هيئة خاصة الات الأحرى. 

ينتمى إليها الأفراد ويعترون عن هذا الانتهاء بأداء الضرائب لها وكأنها بدلات اشتراك ‏ 
توف تا عن انفصاهم Lre‏ بالامتناع عن أداء هذه الضرائب. ولا تفترق فرنسا والاحاد 
السوفياتي عن غيرهما من التجارب التارخيه الا في حلة المواجهة وص امتها. فقد جاء إلغاء 
الرجعية الدينية للتاریخ وللحياة العامة صريحا وتام ورسمیا في فرنساء وقامت مکانه مرجعية 
احری مرتبطة بالشورة الفرنسية (منطقة الباستیل في باريس تحمل الرقم واحد من مناطق 
المدينة) . 

نستنتح ما سبق. أن العلمانية ليست بالظاهرة التي یکن توصیفها ببساطة ویسرء بل 
هي جملة من التحولات التاريخية السياسية والاجت‌اعية والثقافية والفكرية والایدیولوجية. وأنها 
تندرج في أطر أوسع من تضاد 7 والدنیا, بل انها تابعة لتحولات سابقة a‏ في حالات 
الحياة المختلفة . . ونستنتج أيضا أن talla‏ ليست بالوصفه الجاهزة التي gi‏ أو ترفض. فان 
ها وجوها : وحها معرفيا E Jaa‏ نفي الأسباب الخارجة على الظواهر الطيعية أو التارخية 
وف تأکید حول التاریخ دون كلل . ووجها مؤسسيا یتمثل 3 اعتبار المؤسسة الدينية امؤسسة 
ioli‏ كالأندية والحافل ووجها سیاسیا 0 في عرل الدین عن السياسة» ووجها آخلاقیا 
وقيميا يربط GHEY‏ بالتاريخ والوازع بالضمير بدل الالزام والترهيب بعقاب الآخرة. ولكل 
من هذه أشكال ومناسبات مع وقائع التاريخ المحيطة le‏ 


إن للعلانية قوى تارخية فاعلة في إطار الحرية السياسية والفكرية فى محاهة قوى تدعی 
اخص یه الثقافية واحتكار القرار والتربية geal,‏ الایدیولوجي . بل ابا قوى مضادة لكل 
ادعاءات الحصرية دينية كانت أم سياسية كلانية على النمط الفاشی, ذي الطابع الصوق 
۳ 

ومن التتائج التي توصلنا إليها أيضاً أن العلمانية ليست بالشأن التام التحقق» بل إنها 
أشكال ومسارات تعتمد على الظروف التي نشأت عنهاء أي أن ها تواريخ حقيقية وليس ha‏ 
تواريخ ايديولوجية تبدو فيها كأنها مبارزة بين فرسان ph!‏ وفرسان الشر. فهل استطاع تاريخ 
الإسلام تفادي التاريخ؟ وهل يتفادى الكثرة والتهايز؟ 


vy 


WL‏ الإسلام والدنيا 


إن ما يصدق من المبادىء العامة على التواريخ الموسومة بالمسيحية التي تناولناها في 
الفقرات السابقة يصدق على تواريخ الإسلام: من poet‏ ومن أن علافة النص المقدس 
المؤسس للاسم (الأناجيل للمسيحية La‏ آن اساسا للإسلام) بالتاريخ اللاحق ليست علاقة 
محاكاة التاريخ للاسم. المحاكاة التي قد تنجح أو تفشل. بل إن الواقع هو ما يفرض المعاني 
على النصوص ‏ بتفسه وتأويله إياها Si‏ نحو يوهم بالاذعان ضاء في حين أن النص عو 
انذعن للتاريخ في واقع الأمر. ليس ثمة نص خالص غير مشوب بعان ليست منه ؛ فللنص 
قارىء ومتلقٌ, وللنص تاريخ » وما المعاني الأصلية للنص إلا أمور قد نقترب منها بالبحث 
القيلولوجي المدقق إن أزلنا عن أعيننا غشاوة العقيدة وتجردنا عن متطلباتها. وليس هذا 
التجرد بدوره الا أحد متطليات الانخراط في تاريخ عالي عرضنا للبعض من خصائصه في 
الفقرات السابقة. متطلبات تستتبم سياقة التاریخ الفعلى للنص دون اعتبار الضامین الأصلية 
امورا قابله لار حاله إلى مضامين لفترات تارخیه لاحفه. لذلك فلن نتناول بالتقاش الایات 
القرآنية المعنية ا السلطة والحكم. لأن السیاسات الاسلامية اتخذت منبا علامات على 
الصحة والانتظام والانتاء إلى الاسلام دون أن تكون قادرة على أن تستدر متها أحكاماً على 
نحو مضبوط . بل يمكن استخراج أحكام من القرآن تفيد me‏ سياسية متناقضة ومتباينة . 
وقد انقضى أكثر من ستين Lule‏ على الدلائل القاطعة. التي أنى مها على عبد الرازق» على 
غياب التشريع الياسى عن القرآن. دلائل قاطعة وإن كانت ما زالت قابلة لزيادة 50 
تعليق الاعتبارات الظرفية التى صدر عنما كتاب عبد الرازق؛ والاعتبارات الاعتقادية في النظر 
إلى تاريخ صدر الاسلام التي ist‏ مها ۲ . 

لذلك فستکون بداية نظرنا في الحكومة الاسلامية منصبّة على واقع #ارسة هذه 
الحكومة. ولن ندخل في الدوامة التى ذكرها أحد المفكرين الاسلاميين البارزين: «إن الذي 
يحدث عادة عند استقراء الأعراف القديمة وقوانين السلف. أن يختار كل فريق من أحداث الاضی ومأثوراته 
وسوابقه ما يؤيد موففه. أو PYL‏ تستنبط من تلك الاحداث الدلالة التي تؤيد أهدافه. ويحكم على الآخرين 
بالخروج على التقاليد والعادات والأعراف وطرائق السلف ومناهجهم»”". لن ننظر إلى التاريخ Jir‏ 
الاقتداءء بل clad‏ الاعتبار الوضوعي . ولذلك فنحن لن ننظر إلى البدايات التي تشتمل 
على القرآن وعلى تاريخ صدر الا سلام بل على التاريخ م ral‏ الذي نقيمه دليلنا على تواريخ 
الااسلام بدلا من أن نرتجي . كما دأب الناس» من ar‏ القرآنية وغيرها تاريما موهوما 


YL الإسلام.‎ J الرازق الاسلام وأصول الحكم : بحث في الخلافة والحكومة‎ AL علي‎ (Vz) 
و۷۲۱ ۷۲۳ وغيرهاء. وقارن ملاحظات : کال عبد اللطیف»‎ ۰۱۷ - VE (القاهرة : مطبعة مصر. ۵ ص‎ 
«(۹+۰۷ ogy pal sles التأويل والمفارقة : نحو تأصيل فلسفي للنظر السيامي العربي (الدار البيضاء : المركز‎ 


ص ۸۸ AY.‏ 
(Y8)‏ طارق البشري » السلمون والاقباط J‏ إطار iol at‏ الوطنية (بسروت : دار الوحدق 6(VAAY‏ 
ص ۳۹۷ . 


YA 


لإسلام مثالي لم یوجد. لا تهمنا البدایات بقدر الوقانم تن ولن نلتفت إلى التواريخ 
ale i‏ ولن نطالبها بإضافة حاضرنا. بل سنوی التاریخ الذي تم وانقضی اهت‌امنا. 

أورد أبو الفرج ابن احوزی في أخبار العام ۹ AVA)‏ - 4۸۰) الخير SLI‏ حول 
علاقة كبير البومهيين. عضد الدولة فنا خسروء بالخليفة العباسي الطائع : 

«سأل عضد الدولة الطائم في مورده الثاني الى الحضرة [بغداد] أن يزيد في لقبه: تاج DU‏ ويجدد 

الخلع عليه ويلبسه التاج والحل المرصع بالجوهر. فاجابه إلى ذلك. وجلس الطائع على سرير الخلافة في صدر 

صحن السلام . وحوله من خدمه الخواص نحو مئة POUL‏ والسيوف والزينة. وبين يديه مصحف عثيان. Jes‏ 
[كذا] ستارة بعثها عضد الدولة» وسأل أن يكون [کذا] حجابا للطائع حتى لا يقع عليه عين أحد من الجند 
قبله. ودخل الاتراك والديلم ول يكن مع أحد منهم حدید. ووقف الأشراف وأصحاب المراتب من الجانبين . 
فلا وصل عضد الدولة أوذن به الطائع . فأذن . jes‏ وأمر برفع الستارة. فقيل لعضد الدولة: قد وقم طرفه 
عليك . فقبل الأرض ول Ugh‏ أحد عن معه. تسليها للرقبة في تقبيل الارضص إليهء فارتاع زياد من بين القواد لا 
شاهده. وقال بالفارسية : ما هذا Lel‏ الك آهذا هو الله عز وجل؟ فالتفت إلى أبي القاسم عبد العمزیز بن 
یوسف وفال له : فهمه وقل له هذا خليفة الله في الارض. ثم استمر عثى ویقبل الارض تسع مرات . والتفت 
الطائع الى خالص poll‏ وقال له : استدیه. فصعد عضد الدولة وقبل الارض دفعتین . فقال له الطائع : ادن 
ال ادن ال . فدنا وأکب Js‏ رجله وثنى الطائع يمينه عليه. وكان بين يديه سريره ها يلي الحانب الأيمن 
للکرمی. ول تجلس . فقال له ثانيا: : اجلس. فاوما ول جلس. ففال له: اقسمت عليك لتجلسن. فقبل 
الكرسى وجلس. . . نم قال الطائع : قد رأيت أن أفوض اليك ما وكل الله تعالى إل من أمور الرعية في شرق 
الأرض وغریپا ۳ ي )145( ad‏ جهاتبا: سوی حاصتي وأسبابي وما وراء بای قول ذلك مستخيرا 
بالله تعال . فقال له عضد الدولة : يعيننى الله je‏ وجل على طاعة مولانا وخدمته وأريد. . . وجوه القواد الذين 
دخلوا معي أن يسمعوا لفظ أمير ع فأعاد الطائم القول بالتقويض إليه والتعويل abe‏ 

pei‏ من هذا النص المدهش أن علاقة الخلافة بالأمراء المستولين عليها ۸ تكن على 
السساطة الي يتصورها الكثرون . ليس من شك في أن عضد الدولة كان ولي نعمه الطائع . 
ولكنه وعلى الرغم من ذلك اختار أن يقبّل الأرض بين يديه وأن يقبّل رجله, وأن يسلمه 
رفبته. دون الالتفات إلى طبيعة علاقة القوى الفعلیه القائمة ينها sb‏ عاد إليها الخليمة 
عندما فوض إلى عضد الدولة «ما وكل الله تعالى ال من أمور الرعية في شرق الارض lees‏ 
وتدبيرها في جميع جهاتها سوى خاصتي وأسبابي وما وراء بابي». كما أراد عضد الدولة أن J‏ 
عبارة التفويض علنا على مسمع من كبار الدولة والعساكر. ds‏ يكن التفویضص القائم ل 
بوجب إمارة الاستیلاء التى قننها في ما بعد الاوردي وأبو يعلى ابن الفراء. معاصر الاوردي 
وكبير حنابلة le}‏ بالأمر الذي احتصه eLald|‏ بالستولن على دیارهم مبأشرة. Aas‏ قلد 
اخلفاء العباسیون محمود الغزنوی على سجستان وافند وخحراسان» وقلدوا صلاح الاين 
وخلفاءه على مصر والشام والیمن وکل ما فتحوه بالسيف"". وکان الخلفاء العباسیون في عهد 


(۷۰) أبو الفرج عبد الرهن بن علي بن ابحوزي. التظم في تاريخ اللوك والامم. تحقيق کرنکو (حیدر 
ob!‏ الدکن : دائرة العارف العشانية, ۱۳۰۷ - ۰۱۳۵۸ ج ۰۷ ص ۹۹٩ - GA‏ . 

(VY)‏ تقی الدین آبو العباس أحمد بن على القريزي. السلوك لعرفة دول اللوك تحقيق محمد مصطفی 
زيادة وسعيد عبد الفتاح عاشور. ٣‏ ج ي ٦‏ (القاهرة : ]0.3 .۰ ۲ ۱۹۵۲ ~ ۷۱ ج ۰۱ ص CV‏ ۰۲۶۲ 
۷ 6 ۲۱۸ . 
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المياليك یقلدون السلطنة للسلطان وجلعون عليه مرددين العبارة التالية: «فوضت اليك جميع 
امر المسلمين. وقلدتك ما تقلدته من آمور الدين»» ثم يأمر السلطات بالخطبة للخليفة على النابر 
ويرسل اليه ألف دینار مع فياش اسكندري”" . 
كان الخليفة مستولى على ملكه - ولا يمكن أن یعمم هذا آلکلام على كل الخلفاء بعد 

العتصم. بل إن للخلافة بعد ذلك الوقت تارتخا ثرياء استقل فيها الكشير من الخلفاء 
(كالمستضيء ء والقادر والناصر) ولعبوا لعبة الموازنة بين القوى الخارجية المتصارعة دون سلطة 
سياسية أو عسكرية فعلية. صحيح ان السلطان المملوكي أبا سعيد برقوق» على سبيل JA‏ 
كان me‏ وكافل أمير المؤمنين؛. يموجب أسس السلطتة وكونها استبدادا على الخلافة* . 
ولکن هذا لم يكن قادحا فى الخلافة. ذلك أنه «ليس إذا وقع الإخلال بقاعدة سقط 
حكمهاء. حسب عبارة CO soy gl‏ والقاعدة المطلوبة حفظ منصب الإمامة في الخلافة 
وحفظ القوانین الشرعية: ذلك ما يؤدي. كما رأى أبو يعلى بحق. إلى ضرورة تقليد 
المستولى. ف ففى التقليد «ظهور الطاعة الي بزول معها حکم العناد وينتفى Le‏ مأتم 
الباینه» . “A‏ كان الستولی قادرا le‏ دون الرجوع إلى اخلیفه فان هذا ۸ يمنعه 

من اللجوء إلى مؤسسة الخلافة العزلاء لتثبيت القدرة على التصرف الآيلة إليه قبل رجوعه إلى 
الخلافة وقبل استبداده بالخليفة. معنى ذلك أن منصب الخلافة. في واقع التاريخ ٠‏ حتمل 
السلطه النفيدية. وعتمل انتفاء هذه السلطه أي أنه منص قد OSs‏ زمنیا وذا أسس 
زمنیه من التصرف في اند وق الرعایا وقي رقاب الناس. وقد یکون حقوقیا. وقد يجمع بين 
الاثنين. في at‏ الأحوال. فان الصفة احقوقية للخلافة هي البافية. والصفة السياسية هي 
الزائلة . فيمكن انتفاء الصفة السياسية الفعلية التي يصار إلى تفويضها إلى الستبد. يمارسها 
باسم الخليفة وباسم حيازته عليها من الخليفة الأعزل. يتصرف التد القادر بالوكالة عن 
WRES‏ غير القادر. وجري عرض سبب التوکیل على أنه فدره الموكل. أي اللاقدرة السياسية 
الي تضفي القدرة السياسية على غيرهاء أو الطاقة الحقوقية التي تشع على المتغلب شرعية 


حكم. 


(vA)‏ أبو العباس أحمد بن على بن أحمد القلقشندي. مآثر الاناقة في معالم اخلافة. تحقيق عبد الستار 
أحمد فراج (الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والأداب. VALE‏ ج ۲ ص TEN‏ - ۲۸6 . 

yl (v4)‏ زید عبد الرهن بن محمد بن خلدون. التعريف باین خلدون ورحلته ضربا Labs‏ عارصه 
بأصوله وعلق حواشيه محمد بن تاويت الطنجى (القاهرة: لحنة التأليف والترحمة والنشر. (NUON‏ ص YAT‏ 
و۰۲۹۲ و ۱ 
fon Khaldin, Prolégomènes d'Ebn Khaldoun, texte arabe publié d'après les manuscrits de la‏ 
bibliothèque impériale par M. Quatremére (Paris: Institul impérial de France, 1858), vol.1,‏ 

p.3. 

(۸۰) أبو الحسن علي بن محمد الماوردي. الأحكام السلطانية والولايات الدينية. ط ۳ (القاهرة: 
مكتبة ومطبعة البابي الحلبي. (NAVY‏ ص 508 ۲۵۹ . 

(۸۱) محمد بن الحسين بن عمد بن خلف بن الفراء أبو يعل» الأحكام السلطانية. صححه وعلق عليه 
محمد حامد الفقي » ط ۲ (القاهرة: مکتة مصطفى wi‏ الخلبي وأولاده. ۲۱ ص ۳۷ - ۳۸ . 
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ما هي هذه القدرة الق يستمد منها المتغلب سلطانه؟ لا شك أنها سلطة واحدة يشترك 
فيها الخليفة والسلطان المستبد بالاستغراق. فليس في أية من عبارات التفويض ما يفيد pet‏ 
السلطة المركزية إلى سلطة قانو ية وسلطة سياسية. أو إلى هيئة تشريعية وهيئة تنفيذية. 
فالسلطان مثلا الله واحد غير منقسم . والسلطان لغة كنا یذکرنا آحد منظریه الاک 
ا وفصاحه يفيد القدرة. ويفيد الحجة ويستخدم هذا الفقيه حجة كلامية معروفة 
على وحدانية الله التي استخدمت من الأدبيات السياسية العربية للتدليل بالقياس على 
وحدانية السلطان, ويقلبها: فبدلا من الاستدلال بوحدانية الله على وحدانية السلطان 
الزمني» يستدل بوحدانية السلطان الزمنی على وحدانية الله۳. فالتسلسل من الله إلى st‏ 
الأمر شأن له مقابل بنيوي في تسلسل ارم المؤدي من الخليفة إلى أرباب المناصب. des‏ 
ذلك عب أن ينزل السلطان نفسه من الله منز لة الولاة مر السلطان, OY‏ السلطان يتصرف 
بموجب شريعة الله (إن Sb‏ ما رسمته السياسة الشرعية)ء والولاة يتصرفون تفویضا عن 
السلطان:. هناك مستمر سلطوی یلتف حوله التفويض ويدور عليه دورانه على محور. دون 
أن تكون هناك فروقات نوعية فعلية تطال السلطة في كل من مقاماتها. فقد دار حور الخطاب 
السياسي العربي - الاسلامی على مصدر السلطة أو بالأحرى على المنشأ الذي خرجت منه. 
وليس المنشأ الا سلطة مطلقة تفرض متطلباتها وتبث فيها سطوتها في سلسلة نازلة من المنازل 
والناصب التى لا خاصية لها من منظور السلطة المتراتبة - إلا الإلحاقء ولا تتصل السلطة 
هذه تسس وا أ بالمجتمع - إلا بصلة تراتبية صرفة هي الطرف الأول OL gS‏ لا نجد في 
المخطاب السياسي العربي. ادن » رعیه إلا Le‏ هي موصوع لدات واحدة هي اندات 
لسلطانية. ولا كلام حول الرعية إلا الكلام السلبي ee‏ بل لها شروط 
تصرف*“. ولا يقوم نظام التراتب هذا إلا على at‏ . وليس الجتمع. أو جسم السلطت 
إلا واقعة أولية لا تستقيم دون وعيها السلطاني القائم على الرقابة والكبح. وتحویل واقع 
المجتمع الى معدن السلطة”“. بل ليست الدولة الا الامتداد الزماني للسلطة التي يمارسها 


(AT)‏ أبو عبد الله محمد بن ابراهيم بن جماعة. تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام. تحقيق کوفلر 
في : .364-365 Islamica, no.6 (1934), pp.‏ بالنسبة إلى المحجة الق استند إليها ابن جاعة فانظر على سبيل 
لمثال: أبو الحسن علي بن اسماعيل الاشعري. كتاب اللمع في الرد على أهل الزیغ والبدع. تحقيق حمودة غرابة 
(القاهرة: مطبعة مصر. ۱۹۵۵). ص ۲۰ !0١1‏ محمد بن محمد بن محمود أبو منصور الماتريدي» كتاب 
التوحيد. تحقيق فتح الله خليف (بيروت: دار الشرق. ۰)۱۹۷۰ ص ۰۲۰ وابن رشد (الجد). المقدمات 
المهدات ليان ما اقتضته رسوم المدونة من الأحكام الشرعيات والتحصيلات المحكيات الشرعيات لأمهات 
مائل المشكلات (مصر : [د.د.. د.ت.]). ص A‏ 

.۳۱۳ ابن جاعة. تحرير الأحكام في تدبير أهل الاسلام ص‎ (AY) 

(AL)‏ قارن: عزيز العظم «السياسة واللاسياسة في الفكر العري ‏ الاسلامي.» في: عزيز العظمت 
التراث بين السلطان والتاریخ (بيروت : دار الطليعة؛ منشورات عیون» IRAT‏ ۰0۱۹۹۰ ص ET‏ - ۷ . 

of الادب السياسي السلطاني.» أبيحاث (الرباط)ء السنة‎ J عر الدین الملام (مفهوم الخاشية‎ (A0) 
. ۱۰۱ العدد ۱۳ (۰)۱۹۸۰ ص‎ 

۱۲ وضاح شر ارت «اللك / العامة. الطبیعة الوت » دراسات عر بية, السنة ۱1 العدد‎ (AN) 
. ۱۰۱ (تشرين الاول/ اكتوبر ۰)۱۹۸۰ ص‎ 
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العنصر Ft‏ الذي هو السنطان » وليس الا من توابع اللك وأدواته فلا قیام Oso Lb‏ 
تشخصها في OLIN‏ ول يسم الله السلطان ملكا إلا كما سمّى نفه ملكاء لأن علاقة 
اللطة ليست yi‏ العلاقة بن مقام ملك ومقام ملوك تمل بينبم| الطاعة ٠”‏ . إن التراتب بين 
السمو الممثل بالله وبالملك. وبالسفالة المثلة بالرعاياء تراتب مطلق ليس فيه إل عنصر 
ايجابي واحد هو العنصر الأعلى الذي ليس الاسفل بالقياس عليه إلا نقصانا. وان العنصر 
الاجا هو وحده الفاعل. وهو الذي یشکل الأسمل تشکیلا اتنظولوجيبا: أي أنه شرط 
وجوده . ولذلك فان السلطة بالنسية إلى لى المجتمع هي کالروح للجسد**. ولا وجود للنظام - 
أي نظام - دون سلطه فأهرة تعمل عل تلاحم أفراده. يجمع هلا المفهوم للسلطه كاتفصال 
وإلزام مطلقین. كهيئة خالقة للمجتمع. كا تخلق سلطة الله الكون والبشرء يجمع بين 
الجالات الأدبية المختلفة للكتابة حول السلطة : في كتب الأحكام السلطانية» وكتب السياصة 
الشرعية. وكتب نصائح الملوك. وتستنسخ بنية الأصل بالنتيجة في مفهوم للتاريخ يرى الكمال 
في البداية فقط . 

تتكامل هذه النظرة اللاهوتية للسلطة مع مفهوم ترائبي للكون ومع مفهوم لکل 
الوحدات Held‏ - من الأجساد المكونة من العناصر والامزجة. إلى الميئات الاجتماعية التي 
تجد حقيقتها في الدولة ‏ يرى في كل تركيب عملية قسر وافتعال, وهذا واحد من الأسس 
الميتافيزيائية والسمات البنيوية للفکر العربي الإسلامي التى لا SLE‏ للاسف. للخوض فيها 
بالتفصيل هناا'“. فلا يتم الاجتماع عن ابن خلدون إلا بالوازع القاهر. ولا يتم بناء أية هيئة 
اجتاعية ولا يتم الحفاظ على استقرارها عند Cp pal‏ الإسلاميين كلهم دون استثناءء الا 
بالسلطان القهار فلا يصلح الجسد الا بالرأس. «ولذلك روي أن السلطان هو ظل الله عل 
لارض». ولذلك ما جاز الضروج على السلطان مالم يخرج على الاسلام؛ ولعل الکلام 
ا منسوب لأحمد بن حنبل هو الأفصح J‏ هذا الصدد: السمم والطاعة للائمة وأمم المؤمنين. السر 
والقاجر. ومن ولى GALI‏ فا فاجتمع الناس عليه ورضوا به ومن غلبهم بالسيف حتى صار خليفة وسمي أمير 
امؤمتين»”“. وكا لا يتم التثام آحاد الناس الآ بالوازع. لا تتكامل اهيثة الاجتماعية القائمة 


(AV)‏ عزيز العظمة. ابن خلدون وتاريخيته. ترجمة عبد الكريم ناصيف (بيروت: دار الطليعة, 
۱ ص EA‏ 14 . 

(AA)‏ أبو الفرج عبد الرهن بن علي بن الجوزي» الصباح المضيء في خلافة الستضيه. تحقيق ناجية 
عبد الله ابراهيم» سلسلة كتب التراث؛ رقم ١4‏ (بغداد: وزارة الأوقاف. ۰۱4۷1 ج ۰۱ ص VET‏ 

۰4۳ ص‎ (APAA أبو بكر محمد بن الوليد الطرطوشي» سراج الملوك (القاهرة: [د.ن.]۰‎ )۸٩( 
۳۸ و ۳۹ وأبو حامد محمد بن محمد الغزالي. ميزان العمل تحقيق وتقديم سلییان دنیاء ذخائر العرب؛‎ 
. ۲۳٩ - ۲۳۵ ص‎ OANE (القاهرة: دار المعارف.‎ 

Azz Al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies, Exeter Arabic and Islamic (4°) 

Series (London: Croom Helm, ©1986), chap.1 and especially, pp.37-40. 

)٩۱(‏ تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني» السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية 
(القاهرة: المطبعة اضریه. 0۱۳۲۲ ص ۷۷ - VA‏ 

(AT)‏ محمد بن الحين بن محمد بن خلف ب بن الفراء ابو يعلل» طبقات الحثايلة, وقف على طعه 
وصححه Set‏ حامد الفقي ‏ ۲ ج في ۱ (القاهرع : مطبعة السته الحمدية ۲ ج ۱ حص ۲۱ . 
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بموجب الشريعة الا بالسلطة الشاملة التي تجعل هذا القيام في حيّز الممكن. فإن النظامين 
السلطويين الزمني والدينى المجتمعين في اخلافة. أو المجتمعين بتفويض منبا OW‏ 
بنيوياء ويمكن نقل الاعتبار الزمني إلى الفكر الديني والاعتبار الديني إلى الفكر الزمني دون 
gəl‏ الموانع . ولذلك فإنه من غير الضروری التفريق بين GAL‏ والسلطنة ان اعتيرناهما من 
منظور شكل السلطة وعلاقتها بجسمهاء فان كليهم| سلطة طبيعية» وإن استندت الأول إلى 
تسلسل کارزمای یربطها بالتوق تماما كا تستند الامامه الشيعية إلى كارزماتية غائبه تربطها 
بأوائل الا سلام وبآل البیت. دون أن تختلف عنها اختلافا R‏ في فحواها السلطوي. بل 
هي قد تمعن في هذا بالتشدید على الغياب» وعلى الاطلاق الناجم عنه . فالخلافةء كالسلطنة 
والإمامة. سلطة استبدادية مطلقه تربطها بجسمها علاقه تقریر والزام مطلقین. ولیس هذا 
wt‏ الغریب. فهی سليلة تراث طویل من السلطان في الشرق الأدنى الذي ورئت مباشرة 
شكليه البيزنطي والساساني . إضافة ال ما كان لما d‏ بذاياتها من I‏ عربيهة جنوبية 
جلیت ترائا ملکیا Lat‏ إلى السياسة الإسلامية المبكرة. وقد استمر هذا الفهم ‏ وهذه 
الممارسة - للسياسة على طول تواریخ الاسلام. أو على الأقل حتى ناية الفترة الأولى من تاريخ 
الاسلام الي شهدت ule‏ الغزو المغولي في القرن الثالث عشر. وأغبت فترة الإسلام لاول 
في الشرق الأوسط. وختمت بذلك المرحلة الأخيرة من التاريخ الكوني القديم التي مثلها 
الإسلام الكلاسيكي وبيزنطية. ولعل هذا الفهم افرمی الصارم للسلطة ما كان بالشأن 
الغريب في مجتمعات کالجتمعات الاسلامية - ومضارعاتها البيزنطية والساسانيه قبلها ‏ الى 
قامت على سلسلة تراتبات باتريمونيالية ‏ أي هرمية وسلالية ‏ تستنسخ بعضها بعضاء 
اتصلت فيها هذه التراتبات بفصل متراتب لفئات المجتمع على أسس قانونية - كالحرية 
والرق - وجنسية مرتبطة بالفصل القانوي ‏ الرجال والنساء - ومهنية حصت كل من La pole‏ 
بمنطقة جغرافية معينة وميزت ما بين المهن الشريفة كالعلم والتجارة والمهن التوسطة والمهن 
المحتقرة كالدباغة وغيرها. وبصلات صوفية ومذهبية معينة ة وبازیاء خاصة. ويفصل فائم على 
اس عصيوية صدینیه وريفية كثرة» استتبعت بدورها فصولا في الزی واللهجة وحتى 
المفردات وغيرها. من نافل القول ان السلطة الباتريمونيالية سلطة ذاتية» شخصية» لا تعرف 
الديومة الموضوعية الا لرأسها أو لتسلسل رژوسها (بالأصالة أو بالتغلب). أما أدواتها اليومية 
کالوزراء وامحجاب فهم طارئون معرضون ٤‏ كل abt‏ للمصادرة والقتل من قبل نظم 
قائمه چ حسب العبارة الخلدونية. على الانفراد بالحد وعلى صدور الثروة عن oll‏ 


تختلف الخلافة عن السلطنة بالكارزماتية المتأتية عن مصدر السلطة الخلافية. اختلف 
الفقهاء حول جواز اطلاق عبارة وخليفه الله» على الخلفاء وامتنع جمهورهم عن ذلك“ 
ذلك أن العبارة التي فضلها الفقهاء كانت «خليفة رسول اللّه»ء الذي یستخلف للاستمرار في 
أداء الرسال من حفاظ على حدود الله واستيفاء حقوقه. والذود عن دار الاسلام““. من 


, ۵ ue . الاوردي + الا حکام السلطانية والولايات الديئية‎ (AY) 
[bn Khaldan, Prolégomènes d’Ebn Khaidoun, vol.1, p.344. (4%) 


و 


الواضح أن الموقف الفقهي يشدد على الناحية القانونية للخلافة كما صيغت في العصر العبامي 
من قبل الفقهاء . فلم يكن tare‏ ء مؤرخين calls‏ الحديث للعبارة ولا gle! ede‏ وقد 
أكدوا بعناية ودقة غط ممارسة الخليفة سلطاته ALY!‏ إليه من الشريعة. فهو منفذ chy A‏ 
ومن شروطه العلم بها ما يكفى لنصب القضاء. ولكن الاعتبار الفقهي القانوني ليس كافيا 
لتوصيف سلطة الخلافة . فبالإضافة إلى أسسها الطبيعية ‏ أي في ميكانزمات السلطة السياسية 
من دولة جند واعوان. وتأسيس السلطة الاجتاعية على طبقة ارستقراطية بغدادية - هناك 
التصورات الشعبية للخلافة التي لم حجم العلماء عن المشاركة فيها. ففى الخليفة نفحة افیف 
أو روحية. تجلب الخير والشر» وقميص الخليفة شىء يجلب البركة على من يمسه*:". وعندما 
Si‏ ابن الجوزى أن Jae‏ ال سلطان يؤثر في الارض ae‏ لیس القصود. إن توسلنا القراءة 
المتأنية للنص. القول الجازی والربط الاقتصادي بين العدالة وازدهار الزراعة بل المقصود 
أداء العنی السحری هذه OEM‏ 

ليس هذا التصور للملك والسلطان غريبا عن تراث Lidell‏ بل كانت علافة الملك 
Lays ab YL‏ علاقة مباشرة. ولا هوغريب على أوروياء حيث عزيت إلى ملوك فرنسا 
وبريطانيا - وحتى أوائل القرن التاسع عشر بالنسبة إلى فرنسا ‏ القدرة على elas‏ الأمراض 
الحلدية باللمس۳. إن هذا أمر ينبغي توفعه J‏ حضارة كالحضارة العربية ‏ الإسلامية 
الوسيطية التى امتلأ عالمها العقلى والخيالي بقوى خارقة غيبية» وبجن وعفاريت ونجوم وأمور 
تؤثر عن بعد وعلى نحو مجهول. حضارة كان فيها للخلفاء والسلاطين متجمون لعبوا الدور 
الذي للخيراء والمستشارين الأكاديمين اليوم . 


وان اعتيرنا أن الفقهاء ء المدققين لم يمثلوا الا مة مقطعا رفیعا من شرائح المجتمع. > لن يكون 
bas‏ تصور إمكان اطلاق عبارة «خليقة الله» على الخلفاء. بل المستغرب أن لا يكون الأمر 
على هذه الصورة. فليست ثمة دلائل على أن الثقافة الفقهية قد هيمنت على المجتمع . زاشا 
عضد الدولة يشير إلى الطائع بعبارة «خليفة الله», ونجد هذه العبارة متواترة في النصوص 
التاريخية وعلى امتداد نصوص ألف ليلة وليلة. إضافة إلى شعر البلاط الذی اطلق هذه 
العبارة — ومفهومها - على el aldi‏ منذ زمن مبكر من تاریخ ار Oe ae‏ . وقد tl‏ هذه 
الناحية الکارزماتية شکلا شديد التعيين والوضوح في بداية الحكم العباسي ذي الاصداء 
المهدويه. ثم في خدمه الناصر لدين الله الذی دخل الفتوة مع ارستقراطية Cafes‏ جاعلا 


)40( مثلا: pl‏ يعل. طبقات ALE‏ ج ص ۲٤۹‏ . 

.۲۹۱ - ۲۸۹ ابن اخرزي. المصباح المضىء في خلافة المستضيء. ج ۰۱ ص‎ (41) 
Marc Léopold Benjamin Bloch, Les Rois thaumaturgues: Etude sur le caractère sur- (\¥) 
naturel attribué à la puissance royale particulièrement en France et en Angleterre (Paris: Armand 
Colin, 1961). 
Patricia Crone and Martin Hinds, God’s Caliph (Cambridge, Mass.: Cambndge (4A) 
‘University Press, 1986). 
Claude Cahen, «Notes sur les débuts de la futuwwa d’Al Nasir,» Oriens, no.6 (44) 
(1953), pp.20, and passim. 
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من نفسه بذلك ملكا بغدادياء منتسباً إلى النسيج الاجتماعي للمدنية. فقد جمع الناصر ‏ في 
عبارة وکیله العلمي شهاب الدین بو حفص السهروردي في كتاب عدالة الأعيان على 
الرهان م بين GALI‏ والفتوة والتصوف:۰۰) ۽ جاعلا من برکته وروحانيته وعلاقته da SVL‏ 
GLi‏ ملموساً للعامة إذ استوعب فيها التصوف والولاية المرتية عليها. ومن الجدير بالذكر أن 
الولاية الصوفية لم تكن وحدها القادرة على اجتراح الکر امات . فالصادر التارخيه مليئة باخبار 
حول ايده العلیاء. ومنبم أحمد بن حنبل الذي نقل Laf as‏ إنكاره التبرك بالتمسح 
i‏ فكان أحمد يستشفي بالاء الذي غمت فيه شعرة من النبی» وكان يقرأ على الماء 
ویشفی به الا خرین» ويشفي المقعدين. وكانت لقره رائحة طیبه. كما أن سر واله الذي 
انقطع خیطه عندما كان يضرب بالسیاط وقت المحنة ale‏ وستر غورته بعد Of‏ تم شیف" 
وكان غيره يشفي الرضی بقراءة القرآن ثم النفث علیهم من ریقه. ولم تكن الرژوس القطوعه 
لشهداء الحنة عينها لتمتنم عن قراءة القرآن”'. 

من الواضح أن الاعتبار gel‏ للخلافه اعبار هام ومعقد . وربا OLS‏ الاعتبار 
السحري المترتب عليه وثيق الصلة بالحركات المهدوية التي لم تكن الدعوة العباسية غريبة عن 
جوهاء والتي تمثلت في ما بعد في حرکات. كالفاطمية» وحركة ابن قسي. وفي الناحية 
المهدوية الحامة في بدايات دولة الموحدين''". كما أنه من الواضح أن هذه الكارزماتية انتقلت 
إلى السلطنة. التي ارتبطت بالدين عن طريق الشريعة؛ لا عن طريق السحرء والواقع 
الشريعة هي ما ربط بين الخلافة والسلطنة المستدة عليها أو الستقلة عنبا كلياء noe‏ 
العثانية ؛ فليست الخلافة خلافة «تامة» إلا فى الخلافة الشرعية «وهى قليلة اللبث». كما قال 
اند gals‏ تقتصر غل آحاد اخلفاء کعهد التراشدين الذي كان «بالأمور النبوية 


Angelika Hartmann, An-Nûsir li-Din Allah, 1180-1225: Politik, Religion, und Kul- )۱۰۰( 
tur in den Spaten Abbdsidenzeit, Studien zur Sprache, Geschichte, und kultur des islamischen 
Orients, n.f.Bd; 8 (Berlin, New York: Walter de Gruyter, 1975), pp.112-116, and 233ff. 


يي طبقات cats!‏ ج ۰۱ ص ۲۲۸ . 
Y)‏ ۱۰) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي » مناقب الامام آهد بن حتبل (بيروت : دار الأفاق 
الجذيدة. ۰0۱4۷۳ ص VAT‏ - ۰۱۸۷ 8۸۳ و 5۱۳ . 
(۱۰۳) آبو يعل, الصدر نقسه ج۱. ص ۸۲-۸۱ وج ۰۲ ص TOU‏ 
٠١ :(‏ ) بالنبة الى الامر poi‏ انظ : Ibn Khaldin, Prolégomènes d’Ebn Khaldoun, vol.2,‏ 
p.51, and‏ 


أبو زيد عبد الرهن بن محمد بن خلدون؛ تاريخ الملامة ابن خلدون. باعتناء يوسف أسعد داغر 
(بروت : [د. .]۰ OAOT‏ ج 1 ص 217 وما بعدها؛ أحمد بن حسين بن علي بن الخطيب. الفارسية في 
مبادىء الدولة احفصية. تحقيق محمد الشافل النیفر وعبد المجيد الترکی . نفائس الخطوطات. الکتبة التارمخية ؛ 
0 (تونس: الدار الشونسية للنشرء ۰0۱۹5۸ ص ۱۰۰ - ٩۱۰۱‏ عبد الواحد الراکشی» العجب في تلخیص 
أخبار الغرب. تحقيق محمد سعید العریان. الکتاب الثالث (القاهرة: خنة احیاء التراث الاسلامي. ۱۹۳ 
ص YEV‏ و YOO‏ - ۰۲۵۱ و 
Dominique Urvoy, «La Pensée d'Ibn Tûmart,» Bulletin des études orientales, no.27 (1974).‏ 
pp.38-39.‏ 
Ibn Khaidin, Ibid., vol.2, p.249. (1°90)‏ 
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والأحوال الأخروية ratl‏ ". أما خارج هذه الأحوال الاستثنائية. فلم ير الفکرون 
السلمون عدلا حضا. بل رأوا دولة شرعيةء أي دولة طبيعية تتخذ من الشريعة قانونا 
ها" وليست الخلافة «التامة» التي تطبق «العدل المحض» Şi‏ قافا اف . كانت له 
سوايق - فى العهد الادمي في بعض العهود الرسالية وفي خاعتها, عهد الرسالة المحمدية - 
وستكون له تتمة وتماما عند ظهور الهدي. حين تعود الأمور إلى بدایتها حسب النظرة 
الخلاصية إلى التاريخ التي تسم التصور الإسلامي للشاريخ ‏ کالتصورات التوحيدية 
الأحری. وبانتظار النهاية تشكل الخلافة أو بالاحری النموذج الحمدي والمأثور اشدینی - 
a EE i‏ وس رپ ار نی ولا 

یسم Jul‏ الازمنة الفاسدة - فليس التاریخ وانصرام الزمان في التاریخ اخلاصي الا نسادا - 
,غير ی با فیها من مأئور بقدر ما تسمح الظروف . لقد كانت شخصية النبي القدوة 
الكبرى في هذا الصدد على صعيد السلوك الشخصی. والتيرك بالأثرء clay‏ البادیء الفقهیه . 
وكانت السلفية بتشديدها على هذا الأثر بالذات اضافة إلى مأثور الراشدين. هي العنصر 
التاريخى الأساس الفاعل في هذا EVE‏ الذي نجح في تشكيل التراث الإسلامي الستي Je‏ 
هذه الصورة. ولا شك أن تحولات الصورة المحمدية في التراث السلفى ‏ وعند ابن تيمية 
a‏ خاص - كانت متأئرة إلى حد بعيد بالتصورات الإمامية. ولو كانت ترفض هله 
Sanaa) |‏ 


المحقّق أن هذا التحول في صورة النبي جاء متزامنا مع بداية الاحتفال بالمولد النبوي 
(الذي ا يكن من الأعياد في ما سبق ) ۰ ری مواجهة رعاية البومبيين للشيعة في بغداد 
والاحتفالاات بعاشوراء فيهاء اذ أمر الطیم قاضيه باحاد اة النوية مثالا“ ۰ وجب yi‏ 
ننسی في هذا المضمار الدور الكبير الأهمية الذي مثله على , اي طالب ااي 
سلسلات الصوفية والأصناف وحرکات الفتیان والفتوة ولا في غلبة لتشیع على أرجاء كبيرة 
من بلاد الشام (ومتها مدينة حلب) gm‏ العصر الأيوبي. فلم يكن غريبا أن ترمی السلفية إلى 
إعادة تصوير النبى على شاکله Ufo‏ وسائر الائمة الشيعة والاولیاء. اما j‏ محال التشريع 


)٠١5( ٠‏ محمد بن على بن طباطبا بن الطقطقي . الفخري في الاداب السلطانسة والدول الاسلامية 
(القاهرة: [د.۰].۵ ۰۱۹۳۲۱ ص 1۰ . 

(۱۰۷) عبد الله العروي. مفهوم الدولة (الدار البیضاء: الرکر الثقافي العربي. ۰)۱۹۸۱ ص ۱۲۳ 
والفصل ae‏ 

(۱۰۸) لزید من التفاصيل. انظر: عزيز العظمة. الكتابة التارمخية والمعرفة LAI‏ مقدمة في أصول 
صتاعة التأريخ العريي (بيروت: دار الطليعة. ۰)۱۹۸۳ الفصل ۳. 

: النقطة . في‎ aid العروي. الصدر نفشه. ص ۱۱۸ رالفصل  . وانظر النقاش التفصیل‎ (194) 
Aziz Al-Azmeh, «Utopia and the State in Islamic Political Thought,» History of Political 

Thought, no.11 (1990), pp.9-20. 


Henri Laoust, Essai sur les doctrines morales et politiques de Taki-d-Din Ahmad (\\*) 
B. Taimiya (Le Caire: Institut français d‘archeologie orientale, 1939), pp. 186-195. 


. ۱۵ ابن اطحوزي: المتظم في تاريخ الملوك والامم اح ۷ ص‎ ARAD) 
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للواقع» فقد سرت الكارزماتية الدينية في الحكم السلطاني عن طريق السياسة الشرعية التي 
لا شك في أن الملوردي كان المشرّع الصريح الأول لما في أحكامه السلطانیة". فليست 
الملل «بمنزلة الذاهب والسیاسات»» ولیست التبوة «نوعا من السياسة العادله E‏ وصعت 
لصلحة العامة فى الدنيا». بل إن القول هذا اراق قول «جاهلى» حسب عبارة ابن 
تیمیة". ولا بد للملل عند غيبة النبي من محملها على أحکامها وشرالعها ويكون كالخليفة 
og‏ خليفة كان ام لم يكن. ويمكن - بناء على ذلك - اعتبار السلطان أو الامارة. «دینا 
وقربا She‏ مها إلى eal‏ ذلك أن ولاية 7 «اعظم واجبات الدین. بل لا قيام للدین 
الا ctl‏ وجب الالتزام التام عا ورد ۴ الشرع > وعدم الزيادة عليها أو الانتقاص منہا باسم 
السياسة. ذلك أن poly‏ یعه هي السياسة OM ISS‏ ليست السياسة الشرعية إذن شرع 
بموجب السياسة» بل هي حكم غير خلافي بموجب الشرع لا يسوغ فيه الخروج على الشريعة 
باسم السياسة ولا باسم العادة"'“. فجاءت السياسة الشرعية ‏ عند الماوردى وابن تيمية 
وغيرهما n‏ خلاصة قرون من الفقه الواقعي ومن تمارسة العلاء القيمين على الشريعة الذين 
(daa‏ غل endl‏ اجا بتجاح؛ تیان دون نجاح - لازالة المكوس وتحريم الخمور 
والبغاء واصلاح النظم المالية Le‏ ینم القراض» وغير ذلك". 
يجتمع في الخلافة السياسة والشرع» اضافة الى الصفة الكارزماتية الدينية والسحرية. 

وقد رأينا كيف أن المفكرين الاسلاميين أحالوا السياسة على الشرع . وجعلوا من السياسة 
LL‏ على الشرع اضافة إلى الفکر الرمی الذي استخدموه ليبنوا علاقة السياسة بالدين». أي 
علاقته بالاستخلاف الإلمى والبوي› وأوجه الشه الهامة بين صلة الادارة السياسية 
بموضوعها وبين صلة abl‏ بعباده. رأينا كيف جرت الايديولوجيا السياسية لغير الفقهاء على 
لتفکیر المجازي المرسل الذي يصل السلطان بالله والله بالسلطان. ۸ تكن الصفة الإسلامية 
للخلافه متعلقة حکا بصيغة عقائدية cds‏ ولو كانت هناك محاولاات عدة لالتزام الدوله 
بعقائد كلامية معينة» أشهرها محاولة المأمون والمعتصم إقامة الاعتزال Laie‏ كلاميا 


Henri Laoust, «La Pensée et ممناءة'!‎ politiques d’Al-Mawardi,» dans: Henri )۱۱۲( 
Laoust, Pluralismes dans l'Islam (Paris: Geuthner, 1983), p.192. 


(۱۱۳) تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني منباج السنة النبوية في نقض كلام الشيعة 
والقدرية (القاهرة: المطيعة الاميرية. ۱۳۲۲)» ج ۰۱ ص ۳. 

Ibn Khaldun, Prolégomènes d’Ebn Khaldoun, vol.l, p.415. )۱۱ ( 

(۱۱۵) ابن تيمية AT‏ السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية» ص ۷۱ - ۷۷ . 

.۲۹۹ - ۲۹۸ ابن الجوزي, الصباح المضىء في خلافة المستضيء, ج ۰۱ ص‎ (VN) 

(۱۱۷) أبن pe ‘ele‏ الأحكام في تدبير أهل الاسلام. ص ۳۹۵ وغيرها. 

(VA)‏ مثلا: ابن رجب. الذيل على طبقات الحنابلة » نحقيق محمد حامد الفقی (القاهرة: مطبعة السنة 
المحمدية. ۲ ۰)۱۹۵ ‘a‏ ۱ ص ۱۸ . وانظر ایضا بصدد ضرائب الخمور والبغاء وتضمينها 3 العصرين الأيوبي 
والملوکی c‏ واهمیتها الاقتصادية الكبيرة: 
Rabie, The Financial System of Egypt, A.H.564-741, A.D. 1169-1341, London‏ ۲125520610 

Oriental Series; v.25 (London; New York: Oxford University Press, 1972), pp.119-121. 
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للدولة“'. ولعل آکترها آهمية بالتسبة الى التاریخ اللاحق إلزام الخليفة القادر بالله الناس 
بعقیدته في العام ۱۰۷ التي تضمنت موقفا حنبلیا ذا آثار أشعرية واستتبع اضطهادا للمعم له 
والشيعة”"“. وکان لقاضی دار الخلافة والحريم. آبو يعلى ابن الفراء التکلم الفذ التأشر 
بالاعتزال. دور كبير في صیاغتها ۳ دون إهمال اعتیاد الدولة العثانية الکلام الاشعري 
عقيدة رسمية للدولة""' وقد مثلت الخلافة مرجعية تامة. فكانت اشارة على النظام 
والانتظام بصفة (ale‏ وكانت عقدة النظام وحيز كت الاستمرارية التاريخية والحضارية التي 
كان الخلقاء والسلاطين والدول مجرد لحظات عابرة في زمانيتها المستديمة. فكانت الخلافة هي 
المستمرء والسلطنه هی الطاریء؛ وللن زالت الخلافة أو حجر Je‏ صاحبها او استد عليها., 
فإن استمرارية النظام العام والرحعیه الحضارية التي مثلته أمر ضمنه استمرار الشر یمه علا 

على النظام العام . وهذا آمر يجعل لزاما علينا النظر في أمر الشريعة والقيّمين عليها من 
العلياء . 


يصار في ايلاء الشريعة الأولوية في النظام العام واقامتها علا على ضبط انتظامه. إلى 
جعل القانون مثلا عاما للكارزماتية الدينية, على الأقل على الصعيد الرسمي الذي مثله 
العلاء. وكان هذا Jal‏ أشار إليه العلاء دون كلل . فخطل. ابن خلدون عند تولیته المدرسة 
القمحية في القاهرة أن الله جعل العلماء للملة «حفظة وقواما. ونجوما gtr‏ بها التابع . 
واعلاما یقربونها الدراية انا وافهاما» ویوسعونا بالتدوین نرتبا واحکاما وتيديا لأضوفا 
وفروعها Lalla’‏ 14 . وأعلن أحد قضاة الأندلس أنه ولا شرف J‏ الدنيا بعد الخلافة أشرف 
من COM ela‏ جاعلا من العلاء ورثه may GALLI‏ | عن رأي متواتر مفاده أن العلماء 
ورئة الانبیاء . pty‏ ابن نيمية”"2. عن واقع التاريخ درا أقرب من واقع الفكر الفقهي 
العمل عندما قال إن صلاح الناس منوط بصلاح أولياء الأمرء وان هؤلاء منقسمود إلى 
صنفين, الأمراء والعلماء. وان باتحادهم يكون الصلاح وبانفصالهم الفساد. 


تشير هذه الأقوال إلى أمر تنبغي مناقشته قبل الانصراف إلى معالسة علاقة الشريعة 


Dominique Sourdel, «La Politique religieuse du calife abbaside al- انظر:‎ (114) 
Ma'mûn,» Revue d'études islamiques, no.30 (1962), pp.27-48. 

۰۱۷۱ ۰۱۱۱ - ۱۰۹ ج ۸ ص‎ cea ly النص 3 : ي: ابن الحوزي. المتظم في تاريخ : الملوك‎ ۱۳٩۱ 
. ۲۸۹ - ۲۸۷ و‎ ۰۲۷۷ ۸ 

(۱۳۱) أبو «ju‏ طبقات النابكت Te‏ ص ۱۹۷ و ۱۹۹ . حول آثر الاعتزال على حنابلة القرن 
الخامس الهجري . انظر: Al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies, pp.216-217.‏ 

(۱۲۲) طاش كبرى زاده. مفتاح السعادة ومصباح السيادة في سوضوعات العلوم. تحقيق بكري وابو 
النور (القاهرة: [د. .۰ د.ت.]) ج اء ص .1١١‏ 

. ۲۸۱ ابن خلدون. التعريف يابن خلدون ورحلته غربا وشرقاً ص‎ )١75( 

و ی تأريخ فضاة لالح ۱۳ | (بيروت: [د.ن. . 
(Des‏ سمحن ؟. 20320 

VA ابن تيمية اطراني. السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية› و و‎ (A Yo) 
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بالدنياء وهو وجود طائفة هي العلماء . يستفاد من الأقوال التي سقناها إلى وجود طائفة 
معنوية. وسنبین أن هذه 0 المعنوية متعلقات اجتماعية وسلطوية لا قيام Yiu‏ بها . أما 
القول ان «اسلامنا» ينكر السلطة الدينيةء وان أي تضافر للسلطتين الدينية T‏ 3 £ 
تاربخ الإسلام لم يكن «واقعنا المشرق ولا ترائنا اللقي۰۳۷ فإنه من باب الكلام القائم على 
التمني على واقع التاريخ بدلا من فراءتهء وافتراض أن ما يتم نيه على الاضي هو لام 
المحقق. الأكثز صدقاً وعدلا . وأما الاخذ مع السید رشيد رضا بان الإسلام لا يعرف السلطة 
الدينيةء وبان ما شهده تاريخه من هذه السلطة ليس ال تقليدا للرئاسة الروحية عند 
المسيبحين'', فهو ماخذ y‏ يقدم Y‏ ی فليس من شك في أن المسلمين الخارجين من 
البداوة اقتبسوا مؤسسات دينية وغيرها من الشعوب والحضارات التي اقيم الإسلام ENN‏ 
في كنفهاء ولكن هذه المؤسسات توطنت. وأصبحت بر الزمن مؤسسات الاسلام بقياسها 
عل التاريخ . ليس في الأمر خروج عن «طبيعة» مر عومه للاسلام : YU‏ سلام دين كغيره. Y‏ 
يقوم دون مؤسسة دينية؛ OY‏ في انعدام هذه المؤسسة خروج عن الطبائع الاجتاعية للدين. 
فالمؤسسة الدينية في أمكنة وأزمنة معلومة تقوم على استمرارها فئة متخصصة. كا تقوم هذه 
اد ا oe ee O E‏ مؤسسات تجعل من 

انتاج المادة الدينية وتوزیعها - من رموز وطقوس وعقائد - مرا كا Listas‏ ای الدرحة 
التي تسمح بها ظروف التحول التاريخي”"". هناك مستمر فكري وخيالي أكيد بين فكرة 
الروحانية بشكل عام وتجلياتها في كائنات شتی. والنظرة المنفعية مباشرة. السحرية. إلى 
الدين. وفكرة الألوهية المرتبطة بالعبادة والمتصلة بالنفعية بصفة غير مباشرة. لا يتم التحول 
بين اللحظة الأول للدین واللحظة ۳ الا بوجود الکهنوت"۳. صحيح القول إن 
العقيدة الإسلامية في البداية كانت بسيطة. ولكن هذا لا جب أن يدعونا إلى aS‏ إلى أن 
هذه الساطة استتععت غیاب الکهنوت ع" ن الا سلام ow al‏ فالاسلام المبكر كان ممال 
طاقات کارزماتية كبيرة. ولا بد أن انتشار الاسلام الأول تم على أيدي دعاة انخذوا من 
وسائل الاتصال التوافرة آنذاك واسطة أساسية لدعوتهم. ول تكن هذه الوسائل الا مناهج 


. ۱6 - ۱۳ عيارة. الدولة الاسلامية بين العلمانية والسلطة الدینیت. ص‎ CVT) 

(۱۲۷) محمد رشيد رضا. شبهات التصاری وحجج الاسلام (القاهرة: مطبعة المنار. ۱۳۲۳/ 
+ ۰ ص ۷۲۳ . 

(۱۲۸) إن الکتابات حول علم اجتماع الدين کثيرة, ویکفینا هنا التنویه بشکل خاص بالدراستین 
التالیتن : Pierre Bourdieu: «Une interpretation de la théorie de la religion selon Max Weber.»‏ 


Archives européennes de sociologie. ۷۵۱۰12۰ no.l (1971), pp.3-21, et «Genèse et structure du 
champ religieux.» Revue francaise de sociologie, no 12 (1971). pp.295-334-. 


Max Weber. Economy and Society: An Outline of Interpretative Sociology, trans- (YA) 
lated by C.Roth and C. Wittich (Berkeley. Calif.: Los Angeles: University of California Press, 
1968). pp.424-426. 400. and 432. and Kant. Religion within the Limits of Reason Alone, 
pp.163-164. 
حسين أحمد أمين. حول الدعوة الى تطبيق الشريعة الإسلامية (بيروت: دار النيضة الصربية‎ )۱۳۰( 

۱ | JAN ص‎ ۵ 
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إيصال الخطاب الدینی التي قامت آنذاك عند الکهان . ثم إن الا سلام البکر قام في مواجهة 
وضع ذى ثوابت دينية cabs‏ وكان على Ja‏ هذا الدين حاربة هذه الثوابت ؛ وم تكن هذه 
المحارية ممكنة بترداد التقريرات العقائدية البسيطة. وأخيراء نشك شکا dagas‏ في مضامين 
مفهوم «البساطة» في العقيدة, ونعتقد أن «دين العجائزه أمر أكثر تعقيدا بكثير فى وقائعه 
السوسيولوجية والثقافية مما يقال فى OS‏ 
م هتم الدراسات التارنخية هذا الامر الا هام GLAS‏ « ولیست دراسة التاریخ 
الا جتاعي والثقافي للاسلام إلا في بدایات عهدها. ولکن لدینا الکشر من الزشر ات 
الاجتاعية على وجود فثه اختصت بعلم الدین وتوابعه. أي القضاء والعبادة . فهناك اسر 
اختصت فى هذا الأمر» واستمرت على هذا الاختصاص لفترات طويلةء مما يشير إلى تداخل 
بين المؤسسات الاجت‌اعية ومؤسسة الدین» أى ی وجود الثانية ف تضاعيف الأولى؛ Gast‏ احد 
مؤرخى المذهب الالکی إلى وجود أسرة آل ale‏ بن زيد التي قادت المذهب الالکی بالقضاء 
والثروة في العراق منذ متصف القرن GUI‏ حتی أواخر القرن الخامس الحجري"”*". ولدينا 
أخبار عن آل الشهرزوري الذين تولوا القضاء في الشام والجزيرة في القرنين اضامس 
والسادس (SOM‏ لدینا آخبار وافية عن بنی,صصری الذين توارئوا العلم والقضاء في دمشى 
في منتصف القرن الخامس الهمجري حى وا خر القرن اللا ١‏ وعن بنى جاعه. كبار 
الارستقراطية العلمية 3 مصر والشام في العهد المملوكي' ۳۰ وعن الأرستقراطية العلمية 
اطنبلیه في دمشق (بنو قدامة gull gu‏ كم . ول يتخلف المغرب ات عر هد الأمر. 
ولعل آحد افضل الأمثلة على ذلك كان بنو مرزوی۳ پا وب ال افا ال أن 
الشيخ في العربیه السعودیه . تشير الدراسه التفصيلية الوحيدة التي تمت حول افوضوع هذا 
لفترة سابقة على عصر الماليك - وهي دراسة حول نيسابور. كبرى مدن خراسان وإحدى أهم 
حواضر دار الاسلام - إلى وجود حاعتين ارستقراطيتين في المدينة. استندتا إلى احتكار الشرع 
والحكم والعلم ‏ وكان العلم أحد الاختصاصات الأساسية لنيسابور التي أنتجت بعض أهم 


Aziz Al-Azmeh, «Orthodox and Hanbualite Fideism,» Arabica, no.35 (1988), )۱۳۱( 

pp. 253-266. 

(۱۳۲) برهان الدين ابراهيم بن فرحون. الديباج المذهب فى معرنة أعبان علماء المذهب (مصر: 

[د.ن.ع]. ۰0۱۳۵۱ ص AY‏ 

(۱۳۳) شم الدين ابو العاس أحمد بن خلكان. وفيات الأعيان وأنياء أبناء الزمان. تحقيق احسان 
عباس» ۸ ج (بيروت: دار الثقافة. ۰)۱۹۱۷ ح »٤‏ ص VA‏ وما بعدها. 

William Brinner, «The Banû Sasra: A Study in the Transmission of Scholarly )۱۳۶( 

Tradition,» Studia Islamica, no.7 (1960), pp. 167-195. 

Kamal Salibi, «The Banû Jama‘a: A Dynasty of Shafi'i Jurists in the Mamlûk )۱۳۵( 

Period.» Studia Islamica, 50.9 (1958), pp.97-1089. 

Henri Laoust, «Le Hanbalisme sous les Mamlouks Bahrides,» Revue d'études (\T) 

islamiques, no.28 (1960), pp. 38 


M. Hadi-Sadok, «Ibn Marzik,» in: The Encyclopaedia of Islam, prepared by a (ITY) 
number of leading vrientalists, 4 vols. new cd. (London: Luzac: Leiden: Brill, 1960), vol.3, 


pp.865-868. 


SH‏ في علم الكلام وفي نظرية التصوف. كما عضدت هذه الطبقة الارستقراطية 
المنقسمة على نفسها (إلى شافعية وحنفية) سلطانها القانوني والروحي. بملكية كبيرة للارض 
اعتمدت عليها في صلاتها بالدولة وببقيّة الجتمع*۰۳. وکان ان جاء العهد السلجوقي فقضی 
على هذه الاستقلالية الاجتماعية وألحىق المئؤسسة العلمية - الدينية بالدولة في إقامته المدارس 
وانتاج المثقفين من قبل الدولة مباشرة ما جعل الارتباط بين العلماء والمجتمع EER‏ بت 
وأضيق في آن: فهو آوسم oY‏ المدارس كانت تومن للطلبة أمور المعيشة على نفقة أوقافها. 
مكن الدراسة للكشيرين من ذوي الأصول المتواضعة أو الفقيرة. وأضيق e‏ 
مؤسسة العلم ‏ أي القضاء والعبادة - مؤسة قائمة على فئة مهنية تامة الاكتمال الاجتماعي 
والمؤسسبى الذي احتوته المدارس مستثنية ما خرج عن إطار هذه الدارس*۳. ليس معلوما ما 
إذا كان للوضع النيسابوري ما ضارعه في المدن الأخرىء وما إذا كان لرؤساء البلد في 
دمشق. مثلاء فى فترات الحكم الذاتي القصيرة الي سفت العهد السلجوقي أية صفة دينية . 
وهذا أمر لا يمكن البت فيه الا بعد التقصى التاريخي التام . أما ASHI‏ فهو أنه بعد العهد 
السلجوقی وتأسيس المدارس - وکانت أولاها في نیسابور وأشهرها النظامية في بغداد ‏ قامت 
مؤسسات علمية ‏ دينية مستقلة عن النسيج الاجتماعي e‏ ولو اندرجت في أسس عمله 
وانضوت تحت رعاية الدولة واندرجت في البنى العائلية. قد سبق أن Ladi‏ بعض الناذج على 
المأسسة العائلية هذه. أما قبل العهد السلجوقی. فقد كان العلم موسسة خاصة إلى حدود 
اک E‏ الاسرة هي الإطار المؤسسى الأساسى ها خارج إطار القضاء. وكانت هذه 
الست EN‏ لدراسات تفصيليه أشارت إلى الانشطار التراتبي 3 مؤسسة العلم والدین 
إلى حلقات عليا لا بصل إليهاء إل نادراء من لم بتصل بها اتصالا عائلياً. فكان القضاء 
حكرا على فئات اجتاعية علياء يتم اختيار أفرادها من قبل السلطان . أما الدرجات الأدن ‏ 
GLASS‏ وإمامة المساجد الصغيرة ‏ فكان أعيانها ارون من قبل القاصي نفسه ویرتطمون 
سقف للترقية نادرا ما تم عجاوزه۰. واستمر هذا التراتب». oer‏ 3 الشام ‏ وق حدود 
أضيق فى مص عل امتداد العهد العثاني؛ وکان أن ارتبط علماء مصر بالريف وبارباب 
احرف" أكثر من زملائهم الشامیین الذين کانوا AST‏ بعدا عن الفئات الدنيا من المجتمع . 
فرق احد کبار فقهاء العهد الملوکي بين العلماء ء وأرباب الوظائفب”''2. فكان من 


Richard W. Bulliett, The Patricians of Nishapur: A Study in Medieval Islamic So- (\¥A) 

cial History, Harvard Middle Eastern Studies; 16 (Cambridge, Mass.: Harvard University 
Press, 1972), pp.25-26, and 62ff. 

Al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies, pp.2) ۰ (۳4) 
Bulliett, Ibid., pp.S4ff; C.F. Petry, The Civilian Elite in Cairo in the Later Middle )١ °) 

Ages (Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1971), pp.226, 229, and passim, and John 
E. Mandaville, «The Muslim Judiciary in Damascus in the Late Mamluk Period,» (Unpub- 
lished Ph.D. Dissertation, Princeton Unversity, 1969), pp.8, 10-13, and 41. 


André Raymond, Artisans et commercants au Caire au xviiie siècle, 2 vols. (\£\) 
(Damas: Institut français d'études arabes, 1973-1974), 419-424. 


OEY)‏ تاج الدين ابو نصر عبد الوهاب بن على السيکي . معيد النعم وميد النقم + حقیق د. و. مرمان 
(لندن : [د.ن.]. (VATA‏ ص VE‏ وما بعدها و ۱۵ وما بعدها. 
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العلياء المحدّث والنحوى وغرهما ومن أرباب الوظائف القاصی والمحتسب والمدرس 
وغيرهم. لا شك في صحة هذا التفريق: بل كان لأرباب الوظائف أزياء اختصوا مها 
واختلفوا ا وافترقوا فيهأ ع عن الاخرين ٠"‏ .~ إن الوظيفة العليا كانت تستصحب سلطة 
اقتصادية كبيرة وثروة واسعة reer‏ لب بالا صاثه إلى السلطه الثقافيه والقانونیه . فکان ابن 
اکان LS‏ للشام من العریش إلى الفرات. وناظ | لجميع أوقاف الشام. as‏ تیدا في am‏ 
مدارس في آن واحد**. واجتمعت لدى ابن بنت الأعز من الوظائف قضاء القضاة بمصر. 
وخطابة الازهر ونظر الخزانة. ونظر الاوقاف. ومشيخة الشيوخ ونظر التركة الظاهرية (نسبة 
إلى بیرس). إضافة إلى عدة مناصب تدريس:*:"2. وان كان بدر الدين ابن جماعة أول من 
اجتمعت له مشيخة الشیوخ. وفضاء القضاة. وخطابه الخطباء”'". كما استضاد ارباب 
الوظائف من الالتزامات الضريبية التي استمرت حتى ale‏ العهد العشانی". حتى أن قاضیا 
بفاس في عصر ابن خلدون اختار لحرايته مکس الخمر*'''. ولکن هذا لا ge‏ بالضرورة أن 
الجهاز كان فاسداً في الأساس» بل كان YE‏ للأخذ والرد بين السلطة وأرباب BLS SI‏ 
وهناك أمثلة كشرة على الاستقامة ومقاومة الدولة. |S‏ توجد Ea‏ امتله عل فساد انر 
وتألب بين العلماء وأهل اللطان لبيع الأوقاف. وغير ذلك من الأمور المخالفة للشر یه . 
على الرغم من صحة التميز بين العلاء وأرباب الوظائف. فان الأكيد أن كل أرباب الوظائف 
كانوا من العلاءء Oly‏ العلیاء ‏ يكونوا اجا لفاعليات اجتاعية بحتة. بل مؤسسات phe‏ 
رسمية ة متمايزة عن المجتمع. أعدّت العلاء واستصفت ستصفت الدولة منهم أرباب الوظائف تبعا 
لاسن احتاعبه وسیاسیه . ان اخهاز الادارى للهيئة ات القانونية یشک ل بكل ا لمعاير 
التارخبه Srp rapes‏ كنيسة دولة يترأسها فاضى القضاة. وينتمى إليها القضاة. ونوات 
الفضاة. ومن يعيتبم المضاة فى الوظائف العبادية من امامة وخطابة c‏ ول الوظائف الادار ی 
كهيئات إدارة الأوقاف. اد ماليتها. والتصرف باموال الأيتام والقصرء والقيام على أملاك 
الأوقاف بالصيانة والخدمة. والإشراف على افیثات التربوية المتعلقة مهذه المؤسسة. أي 
الدارس ودور الحديث. والنظر في أمور أوقافها وترتيباتها التربوية وتعيين مدرسيها ومعيديها.ء 
ثم الإشراف العام على حسن سير الأمور في المؤسسات العبادية الصوفية. أي الطرق والمباتي 
العبادية والتربوية التابعة لها Sil‏ والر وابط . والمصادقة على انتخاب شیوحها. 


(۱4۳) أبو العباس أحمد بن علي بن أحمد القلقشندي. صبح الأعشى في صناعة الانشا. ۱۵ ج 
(القاهرة: دار الک المصرية. ۳ - ۱۹۱۹)» be‏ ص ۱؛ - ۳ . 

)188( القريزی . السلوك لعرفة دول اللوك ج ۰۱ ص 115 . 

(۱5) الصدر نقسه ص ۷۲۷۳ . 

(VEN)‏ النعيمي. الدارس في تاريخ الدارس. تحقيق جعضر الحسنى (دمشق : الجمم العلمي العربي 
۸ ج ۰۲ ص ۱ ۱۵ . 

Raymond, Artisans ef commerçants au Caire au xviiie siècle, pp.425-426. (\%¥) 

[bn Khaldiin, Prolégomènes d'Ebn Khaldoun, vol.2, p.300. (\EA) 

(YEA)‏ القریری. اللوك لصرفه دول اللوك te‏ ص ۰۳۱۲ ۲ - 46۳ ج ۰۳ ص TEN‏ ۔ 
۲ و ۰۳۱۹ والسبكي e‏ معيد النمم ومسد النقم . ص ۱۸۵ SEV‏ 
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سيطرت yal‏ الدينية - القانونية. إذن. على نظم an Jl‏ والعيادة والقانون. اما كما 
سيطرت الكنيسة عليها في أوروبا حتى انفصال الدولة عنبا بوا وقانونیا.. وقد ابتدأت هله 
السيطرة الاداریه التامه وشبه التامة منذ العهد السلجوفی في بغداد ونجلياته غربا m‏ أي 3 
العهود البورية والزنكية والأيوبية في Bee tl‏ والشام. و العید الأيوبي pug‏ - 
واستحكمت في العهد الملوکی برعاية حاسمة من الدولة وكبرائها. ثم استمرت وباحکام 
أكبر وترتيب ونظام أتم في الدولة العثانية. إلى أن انفصلت الدولة العثئانية ثم الأقطار العربية 
المستقلة عن كنيستها انفصالا تربويا وقانونيا ما سنحكيه في كلامنا على العلانية في الفصل 
سر Lai‏ 3 المغرس. فقد تأخرت هذه التطورات عن المشرق بعض الشىء ات بحزم 
بن الحفصي والمريني. ولو كانت فا بدایات متعثرة في العصر المرابطي والموحدي 
اي > ثم استمرت بشكلن 33 حصوصیات : 5 للنمودجين العثاني والشریمی۱۳. إن 
صلة pet!‏ العربي أو بالاحری alll‏ العربى القريب الذي als‏ الحدائة a‏ العلل ايت 
صله بالدینه الراشديه ولا بدمشق اف زا بل بتراث ملومی Jlrs‏ على صعيد الدين 
والقانون والتربيةء وبتراث سلطانی على صعيد السياسة. وهذا ما حدا بنا فى الصفحات 
السابقة إلى التشدید على العهدین الملوكي والعبامی التاعر الخلافي/ السلطاني. لأن فيهم) 
البدايات الفعلية لبدایات عصر الحداثة العربية. أما صدر الاسلام . فهو بداية متخيلة. 
موهومة أو مرجاة . فكل کلام على «الأصالة» ينبغي أن ينظر إلى الأصول الفعلية ولیس إلى 
أصول وهمية. فأصولنا الفعلية اليوم. إن ۸ تكن في الحداثة العالمية. فهي في النظم المملوكية 
والعشانية . 
عملت المؤسسة الدينية ‏ القانونية يموجب GUY!‏ الاجتاعية والاقتصادية Lal So gil‏ 
في الفقرات السابقة . ولكن سيطرتها لم تكن. سيطرة ادارية فقط..بل كانت مذه السيطرة 
الادارية. كما في تاريخ الكنائس الأوروبية. ذراع معنوية أساسية قائمة على تمثيلها سلطتين 
مرتبطتين أشد الارتباط : 
۱ - سلطة الدولة ‏ وكانت الدولة هى القائمة على تعیین كبار أعضاء هذه الحيئة كالقضاة. 
وهی المنفذة للا حكام الصادرة Lae‏ ۱ 
۲ - سلطة الدين الكارزماتية الى Leis‏ اعضاء ية الدينية ‏ القانونية بقیامهم على 
الشريعة ‏ علامة الكارزما واسمها ee E‏ القانوني والعبادی . كانت المدارس وا مؤسسات 
الشبيهة ہا والأضيق الختخضاضا كدور الحديث الق كثرت 3 دمشی عصوصا مند العهد 


)108( حول بدايات المدارس في المغرب والسياسات المتعلقة مها. انظر : ابو عبد الله بن مرزوقء السند 
الصحيح الحسن d‏ ماثر مولانا أبي por t‏ م ليمي - بروفنسال» قي : Hésperis, vol.5, no.4‏ 
19-0.مم ,)1925( وملاحظات. شهاب الدين العمري. وصف أفريقية والاندلس. تحقيق حسن حنى 
عبد الوهاب (تونس: [د.ن. ۰ د.ت. ]). ص ٩۰۷‏ و ۱ 
Maya Shatzmiller, «Les Premiers mérinides et le milieu religieux de Fès,» Studia Islamica,‏ 


no.43 (1976), pp.115-116, and Robert Brunschvig, La Berbérie orientale sous les hafsides des 
origines û la fin du xv siècle, 2 vols. (Paris: Adrien - Maisonneuve, 1949-1947), vol.2, 1 
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الأيسوبي ‏ الحيزات التي ربت أعضاء هذا السلك الكهنوت - القانوني» وجعلت من العلم 
الذي تلقوة فیها تراثا من جهن وواقها للثقافة العالة من جهة ONG pel‏ وكانت المدارس 
ایضا الحيزات الى جعلت من هذا التراث تراثا ملزما للمجتمع بإلزام رسمي قد لا يكون 
متطابقاً مع الثقافات الفعلية » الشفويةء التي قامت في هذا الجتمم . لقد استنسخت العملية 
التربوية داحل الدارس بنى التراتب العمودی المطلق الذي رأيناه في السلطة . فكانت السلسلة 
المفضية من المدرس إلى المعيد إلى الطالب أو الفقیه قائمة على تمايزات مرمزة 3 LS yl‏ متجهة 
لحو نثبيت البنية الهرمية اجتماعياء واستنساخ نمطها السلطوي علمیا. فان التفتنا إلى كتب 
التربية نری. على سبيل SUM‏ أن العملية التربوية متكثة على بنية بسيطة من الإلماء والتلقي 
أو الحمل. وأن التقنية العربوية تقوم على تثبيت الراتب داخل العملية التريوية الحية. من 
مقامات للجلوس والرّي . ونحن نلحظ Lal‏ أن عدم المقدرة على التلقي ابید للعلم لم يكن 
يعزى إلى تقنيات التربية ذاتهاء بل إلى مؤثرات سحرية لا علاقة ها بالتربية» مثل اکل 
الكزبرة الخضرای والنظر إلى رجل مصلوب. ورمي القمل اي على الارض(*. لا يبدو 
أنه كان لنقد ابن خلدون أو غبره للتقنية الفعلية للتعليم أثر يذكرء فان العملية التربوية كانت 
حملة من الاداب gil‏ ينبغي الالتزام ها لا ترتبط بمحتوى الادة الداخلة فى عملية التربية. بل 
كانت في المقامات الاجتماعية والثقافية - oly‏ | السلطوية - التي تفصل ما بينها عملية التعلیم 
وعملية التعلم . ما كان التعليم الا نقل البضاعة العلمية كاملة ‏ وهي نصوص معينة ‏ من 
موقع إلى موقع . gat‏ أن العملية التربوية تقوم إذن. على مرافبة الانتقال التام للبضاعة 
العلمية من مكان إلى مكان. وهي مراقبة ذات مسوغات تقنية أكيدة في عصر ما قبل الطباعة 
حین| كان النقل التام والنسخ العتر المراقب للنصوص المخطوطة شأنا كبر الأهمية . ولكن 
الوضم التقني هذا لم يكن وحده العامل الأساسي . فقد وحدت ثقافات واغاط اتصال شفهية 
لم تعر plea Yl‏ للدقة التقنية بقدر ایلائها الاهتام لحملة من الشوابت في الخطاب تؤدي إلى 
انتاج نصوص تتغير مع الزمان مع محافظتها على القوالب نفسها؛ كالشعر الجاهلي. والشعر 
العامي . والملاحم . OPS‏ كان الحرص على الدقة النصية من باب الخرص على سلطة 
ذات مسمى نصي : a‏ التأسيسي (القرآن والحديث). والنص الترائي الذي يقوم باسم 
هذا النص ا سی | ي النص الفقهي أو التفسيري أو خلافه . ولذلك فلم يخطىء ابن 
خلدون قط بلي أصاب عين الحق عندما شبّه التربية بتعلم الصنعة التي يتدرج فيها الفرد من 

كونه صانها إلى أن يصبح معلم : ففي الاشین بصار إلى التدريب على اكتساب ملكة 


)101( نستند في ما يلي الى التحليل التضمن في: 
AJ-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies, pp.223ff.‏ 
(۱۵۳) مغلا : yl‏ سعد عبد الكريم بن محمد السمعاني. أدب الاملاء والاستملاء. T: JAE‏ ميسويلر 
زلیدن : [د.ن.]: ۰0۱۹۵۰۲ ویرهان ال سلام الزرنوجي › تعليم التعلم : طريق التعلم + já‏ مروان قبان 
(بیروت : الکتب الاسلامي» (VAAL‏ ص ۵۷ - ۱۳۳ . 


Michael Zwettler, Th Oral Tradition of Classical Arabic Poetry: Its Charac- : انظر‎ )۱۵۳( 
ter and Implications (Colombus: Ohio State University Press, 1978), and Enc Alfred Have- 
lock, Preface to Plato (Oxford: Basil Blackwell, 1963). 
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TEY‏ ولیس على اکتساب القدرة ۳ الابتكارء فالطالب d Jas‏ النباية على مجموعة 
من اللإجازات الي تؤكد معرفته النص أو النصوص المشمولة بالإجازة. أي عل شهادة 
باكتساب dle‏ مهارات أو مهارة واحدة. والملفت للنظر هنا أن الاجازة كانت نح على أساس 
من الإقراء والقراءة الشفوية لنص مكتوب. وفذا الأمر دلالاات. لعل أهمها علاقة السلطة 
ال تثبتها الشفوية بين المتعلم والمعلم وعلى حساب النص الاصی. فان صفة الإشراف على 
صحة النقل النصی ليست سلطة محايدة» خارجة على هذا النقل» بل هي السلطة الناقلة 
بذاتها. فالاشراف ليس اشراف سلطة لا اسم ها بل اشراف سلطة تربوية شديدة التعيين 
وا حضور عثلة TA‏ المدرس الذي يضم نفسه في موقم حوري بين النص dee‏ وبين 
متلقيه . صحيح أن الشيخ يؤكد برقابته أولية النص موضع التلقي وسلطة التأسيسية للعلم. 
ولكن u‏ يعنى ایضا أن الشيخ هو من يضفي هذه الأولوية وهذه السلطة التأسيسية» على 
النص سای فهو بوجوده تمثلا للهيئة الدينية - القانونيية في صورتها العلمية › زی هذه 
الأولوية . بل إن هذه iial‏ أي الأولوية - تزول إن لم تكن هناك المؤسسة التي ALS‏ 
وحافظ عليهاء وتصونا من الفساد والغياب. ولذلك. فان الحواشي والتعاليق والشروح 
والختصرات م تكن زيادات لا فائدة منباء بل كانت شكل حضور العلم بالتصوص 
الأساسية في اللحظة الراهنة التي تمت فيها تلك الشروح وغيرها. فليست البدایات IS‏ 
رأيناء هی البدايات as‏ بل ان بل بداية. کالقر آن وکقواعد اللغةء صفة ای 
نصل إليها الا بالتفسير أو بالارجوزة أو الألفية. وإذا كان للماضي أولوية معنوية أو مبدئية 
وشعائرية على احاضر. فإن للحاضر عليه أولوية فعلية يمثلها الشيخ المعلّم نيابة عن افيتة 
العلمية والمؤسسة الدينية ‏ القانونية ذات السلطة الفعلية في الحاضر. 


قامت العملیه التربوية. إذن. على توكيد المرجعيه النبائية لسلطتن لا انفکاك للواحدة 
من) عن الأخرى ‏ سلطة النص المؤسس الاسمیة والسلطة الفعلية للهيئة اندينية القانونية 
الكهنوتية . كانت السلطة الکهنوتية هنا هی واسطة الحاضر. من طلبه علم وطلاب حقوق في 
المحاكم الشرعية. وواسطه أصول اكتمال الحاضر. أى أصول العلم والتفقه به وأصول 
لش یعه . فاذا كان التعليم والتعلم ربطا لعرفة اليوم. بواسطة المؤسسة التعليمية « Janel‏ 
هده المعرفة في القران والحديث والعربية. كان الحكم اخاری ف المحكمة شانا يربط وفانع 
اليوم المختلة بأسس تعمل عل استقامتها, أي على Lele‏ للشرع. فيا هو الشرع» وكيف 
يتم التوصل إلى أحكامه. وربط العام بالنمسودج الذي يتم للعالم درجه الكمال الممكنة التي 
تمل من نظا العام نظاما شرعيا تشرف على سويته وعلى صوابه المؤسسة الدينية ‏ 
FGA pla‏ 


Ibn Khaltdan, Prolégomènes d'Ebn Khaldoun, vol.2, p.376. (19%) 

: نعتمد في ما یل على‎ (100) 
Al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies, pp.86-95, and Aziz Al-Azmeh, «Islamic Leg- 
al Theory and the Appropriation of Reality,» in: Aziz Al-Azmeh, ed., Islamic Law: Social and 
Historical Contexts (London; New York: Routledge, 1988), pp.250-265. 
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يتولد لدى J‏ للخطاب السائد اليوم حول الشريعة يعة الانطباع lel‏ حملة معلومة من 
الاحکام التي of |X‏ تطبق او of‏ تبمل. Le yet lel,‏ من القواعد الواضحة المعالمء التي 
يمكن التعرف إليها بداهة. وكأنبها حملة من القوانين المدونة الملزمة. أو على الأقل حملة من 
القواعد العامة الق تطلب مفاتيحها من القيمين على الشريعة. أي الفقهاء. أما واقع 
التاریخ . فهو لا يشير إلى آمور شرعية بالاصالت بل إلى أمور شرعية في حکم التراث . يشير 
التاريخ إلى أن للشريعة تاريخا. ولعل التواريخ الأولى ها كانت في علاقات النسخ القرانية. 
فلم ob‏ التشريعات المتعلقة بالوراثة وبالمتعة في القرآن نتيجة حول النص عن رأي إلى آخره 
بل نتيجة تطورات سياسية واجتاعية عملت على تحویل النص من صفة إلى أخرى؛ بل 
استخدمت OLY)‏ القرآنية المختلفة والتضاربة fa aoe‏ تناقضات في أحكام وضع الأراضي 
الفتوحة عنوة الي اعترت عنيمه a‏ أيام النبي . Lis»‏ أيام عمر ee‏ هذا ان طبيعي في 
التكوين الاجتماعي والسياسي للنصوص . ولكن التاريخ المبكر Lei.‏ الا oo‏ 
شآ منباء. فقّد جاءت التشريعات الأخرى - خارج بعضص التشريعات العقابية والعائلية 
والعبادية - في فترات لاحقة ما زال تاريخها الضبوط مجهولا ؛ جاءت هذه على صيغة أحاديث 
استقر عليها العمل فباتت حارج النطاق penal‏ للنقد التاريخي . صحیسح ما فاله ابن 
خحلدون» ان البخاري ومسلم ee‏ الجمم عليه. وان الترمذي وغيره من أصحاب الكتب 
الستة جمعوا ما توفرت فيه شروط العمل واحسن فخر الدين الرازی فى قوله إن 
البخاري وغيره لم يكونوا من العالین بالغيب بل اجتهدوا بقدر الاستطالة. وان غاية ما يمكن 
المرء فعله أن يحسن الظن - الظن بجامعي الحديث كما بالصحابة الذين طعن بعضهم ببعض 
طعنا Ls‏ تشير هذه الأقوال إلى احدى أهم الوقائع المتعلقة هذا الاصل من أصول 
الشريعة ‏ الحديث ‏ وهو أن صحة الأحاديث وإلزامها ليست بالأمور اللازمة عن صحتها 
التاريخية. بل عن التصديق الذي حملت عليه من قبل الاجماع . أي من قبل فاعلية سياسية في 
الأساس"*''. فالتصديق بصحه الأحاديث آمر ناجم عن التصديق بنقله. أي بالنسب الذي 
يدعيه الناقل هذا الحديث: أي أن الحديث تصديق بالسلطة القاهرة للتراث القائم باسم 
إجماع قام في تاريخ مضى دون أن يصار إلى التأكد منه. ولذلك أضاف الرازي أنه يرفض 


David S. Powers, Studies in the Qur'dn and Hadith: The Formation of the Isia- )۱۵۲۱(‏ 
mic Law of Inheritance (Berkeley, Calif.; Los Angeles: University of California Press, 1986).‏ 
وقارن بالنسبة الى المتعة: محسن الأمین. الحصون المئيعة في رد ما أورده صاحب النار في حق الشيعة. ط ۲ 
yy)‏ : دار الزهراء. ۵ ص ٤4‏ وما بعدها. أما بالنسبة إلى الأراضي المفتوحة عنوة. فانظر: أبو عبيد 
القاسم اخروي بن سلام: الأموال. تحقيق محمد خليل هراس 5 ج في ١‏ (القاهرة: مكتبة الكليات الأزهرية. 
۸ ص AAT - AD‏ 
Ibn Khaldin, Prolégomènes d'Ebn Khaidoun, vol.2, p.399. )۱۵۷(‏ 
(۱۵۸) فخر الدین محمد بن عمر الرازيی. أساس التقدیس (القاهرة: مطبعة كردستان العلمية 
۸ ص ۲۰۱ ۰ ۲۰۸ . 
)104( انطر: .۱۵2-4۰ .۵۵ Al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies,‏ 
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الأخبار التي تعارض ما یفترض أن يكون ديا على الرسول وغره!. وللسبب نفسه. 
نه الفقهاء. ومنهم كبار نقاد الحديث. إلى ضرورة عدم التشدد في Tai‏ وقدموا التعدیل 

على احرح «وإلا فلو فتحنا هذا الباس. أو أخذنا تقديم الجرح على إطلاقه. لما سلم لناأحد من 
OMY‏ 

يفوم تصديق الحديث على تصديق تراث ويتمثل هذا التراث في كل آن في من 
يحمله. أي في المؤسسة الدينية القانونية ء القائمة في المدارس والمذاهب. والتوسطة بين عباد 
الله ومصادر رع المسيطرة على العباد ععرفتها للشرع. وعل الشرع بإشرافها على 
صحته. ولعل تشدد آي حنيفة في شؤون الحديث وقبول نصوصه لم يكن عائدا إلى تفضيله 
الرائ على الحديث الموثوق به. بل كان دليلا على ضعف الحديث بعامة. وموشرا على وقانع 
بدايات الشريعة المستنفدة إلى الحديث من lel‏ قائمة اساسا عل si‏ ۳ الذي LSI‏ في 
ما بعد صورة التأسس على الحديث بموجب التطلبات الفقهية التي عبرت عنها أصول الفقه 
لدى الشافعي . فقد قامت أصول الفقه عند الشافعي على أسس أكثر ملاءمة للوحدة الثقافية 
والقانونية للوضع الأمبراطوري الذي بت J‏ عيدو بعد أن كان الفقه موزعا إلى تراث 
شامي وتراث عراقي وآخر مديني. مق نی ge‏ إلى النبى والبعض الا خر 
نسب إلى الخلقاء الراشدین: : ثم الاموین . فتحول التراث الحلی إلى حديث. واستقرت هذه 
النسية ال جاع N‏ واضخت os sen x‏ في الصحاح والمسندات أو piace)‏ في الفقه. ولو 
انه oer‏ أحيانا من هذه الكتب الستة. 


u‏ نیقی من الفقه he A E‏ 2« بدایات - قرآیف وجتناة من ا الصلة 
بين مفرداته, أي الأحكام. وبين أصولهء أي القرآن والحديث» على اعتبار يسمى القياس . 
ليس القياس مقايسة منطقية فعلية قائمة على اعتبار تام عدا ما يرد في الابستيمولوجيا 
الفقهية التي يطلق عليها اسم علم أصول الفقه. فالقياس ربط أصل (نص قراني أو من 
نید بشع وإجراء حکم الأول على الثاني. لن نتناول هنا النقد المنطقي هذه 
mi Leal!‏ وما لديا من oo‏ الأن منصر ف إلى التاکید 9 SI‏ ابط » بين الفرع والاصل لیس 


. ۲۱۰ 5١9 الرازي. المصدر نفسه. ص‎ OA 

)171( تاج الدين أبو نصر عبد الوهاب بن على السبکي. طبقات الشافعية الكبرى. محقيق محمود محمد 
الطناحي وعبد الفتاح محمد الحلىى ei‏ 3 ۲ مج (الشاهرة: عيسى yl‏ الخلبي » (AITE‏ 3 ۲۳ ص 4 وما 
بعدهاء وأبو الخير محمد بن عبد ال رحمن السخاوي. الاعلان بالتوبيخ لمن ذم أهل التاريخ (دمشق : نشر 
القدسی . ۱۳۶۹ ه). ص VA‏ 1۹ . 

Ibn Khaldûn, Prolégomènes d'Ebn Khaldoun, vol.2, p.399. OY) 
وحول سمعة ابن حنيفةء انظر: ابو عمر يوسف بن عبد الله بن عبد البرء الانتقاء في فضائل الثلاثة من‎ 
الأئمة الفقهاء (بيروت: دار الكتاب الجديد. [د.ت. ]). ص ۱8۹ وما بعدها.‎ 

Al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies, فذا النقض يكن مراجعة:‎ (11%) 

pp.90-93. 
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صلة وصل منطقية. بل أمارة على الحكم. أي اشارة بوجوب التزام حكم الأصل 
و« الاذعان» هذا SH‏ 6 حسب عبارة الغرالي اذعانا يلغي مسوك å‏ اللاحق وبلحقه 
اولوية السابق ‏ الأصل”"٠.‏ ليس الحكم الشرعي قائياً عل تثبيت استدلالية أو ارتباطية 
حقيقية» بل على حكم الشرع (أي القائل بالشرع) هذه العلاقةء أي أن 5 الشرعي 
sole‏ صياعه لوقائع الحياة الفردة من ضمن ضروريات حطاب الشرع بحيث ۲ تتحول من كونها 
وقائع طبيعية أو اجتهاعية وتاريخية إلى مجال الوقائع الشرعية””". إن تحول الوفائع من التجربة 
الى الشرع شأن JU‏ لتحول الأسماء عن ا إلى الجاز. فالأسماء هي لغوية وعرفية 
وشرعية” .27‏ أي أن للکلیات معاني اصطلاحية حسب عبارة الیوم . وليست علل الأقيسة 
الفقهية مسببة للاحکام» إلا على سبيل المجازء فان «الحكم الشرعي ليس هو نقس الوصف المحكوم 
عليه بالسبيية؛ بل حكم الشرع عليه بالسبية»"' ولذلك فان وجوب الأحكام ليس متاتيا عن 
الأسياب الشرعية بذاتهاء بل هو قائم على إيجاب الشارع : «وإنما وضعت [الأسباب] m‏ 
على الیعاد لما كان الايجاب غيباء فنسب الوجوب إلى الأسباب الموضوعة وثبت الوجوب ۳۳۹ 
لا اختيارا للعبد فيه فلا يعرف السبب لتعلق السببية الفعلية به بل لنسبة الحكم اله“ . 

على ذلك فليست العله الشرعية موجبة للحكم بنفسها > بل يجعل صاحب الشرع الوجوب 
ها: لا حرمة في الخمر قبل تحريمها من الشارع. ولیس محصین الفروج والحفاظ على الانسابت 
علتين شرعيتين لتحريم الزنا فهما كانا موجودين قبل ورود PY LN‏ إن الدلالة الفقهية 
على الأحكام, إذن. Ys‏ سلطة. اي حکم غيب لا مسوغات بيّنة له عدا الام فعل 
عکس النظرية الاعتزالية التى رأت في الأحكام امورا تجارى الطبائع. ولا تخالفهاء لان الله 
دوب على وضع الأصلح والأفض| ” ۳ وقد أجمع فقهاء السنة على أن الحكم الشرعي 


)118( أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» حك النظر في الشطق. باعتناء بدر الدين التعساني الحلبي 
ومصطفى القباني الدمشقي (القاهرة: المطبعة الأدبية. [د.ت.]). ص ۳۳ وبهاء الدين عبد الله بن 
عبد الرحمن بن عقیل. كتاب الحدل على طريقة الفقهاء. نحقيق جورج مقدسي. في : 

Revue d'études orientales, no.20 (1967), para.42. 

)119( سيف الدين J‏ بوالحسن على الأمدي. الإحكام في أصول الأحكام (القاهرة: [د.ن. [( 
۸۶ ج ۱ ص ۰۸۲ وة ip A‏ عمررين عمد ر عل ۷ نامر الدين البيضاوي › ٠‏ منهاج 
الوصول الى علم الاصول (القاهرة: [د. .]۰ ۰)۱۳۲ ص VA‏ 

)117( آبو حامد محمد بن محمد الغزالي» الستصفی من علم الأصول. ۲ مج (القاهرة: [د.ن.] 
z 1‏ ۱ ص ۳۲۲ وما بعدها. والبزدوي. كنز الوصول. على هامش : عبد العزيز البخاري: کشف 
الأسرار (القسطنطينية : مكتبة الصنایع. ۰)۱۳۰۷ صن ٠١٠٤‏ . 

(۱۱۷) الآمدي. الإحكام في أصول الأحكام. ج ۰۱ ص ۱۸۲ . 

(۱۱۸) اليزدوي., الصدر نفسه. ص ۰1۱۱ و 1۱۳ . 

)114( ابن عقیل. کتاب اخدل على طريقة الفقهاء. الفقرة ۲ ؛ ابن رشد (الحد). القدمات المهدات 
لبيان ما اقتضته رسو المدونة من الاحکام الشرعیات والتحصیلات الحکیات الشرعیات لأمهات مسائل 
الشکلات» ص ۰۲۳ وأ بو الفتح عثان بن جني. الخصائص في فلسفة اللغة العربية. نحقيق محمد على النجار. 
ج ط ۲ (القاهرة: دار الكتب (AOT ۱۹٥۲ od pall‏ ج ۰۱ ص ۵۰ - LON‏ 

(۱۷۰) أبو الحسين محمد بن علي الطيب البصريء درا نحقيق محمد حميد الله = 
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وحطاب الشرع وليس وصفا للفعل ولا حسن ولا قبح ولا مدخل للعقل فيه ولا حكم قبل ورود الشرع»'' . 
فليست العقول مستقلة بمصالح الدنيا ولا بمصالح الاخرة بل موقوفة على هذه المعرفة من 
قبل الله" والشريعة نفسها هي السبيل إلى استقراء كونها موضوعة لمصالح Maat‏ 
وليس هناك على كل حال أي سيب معقول يربط بين فرض الصلاة والأوقات المعينة لماء ولا 
بين الرجم بذاته والزناء كا ليس من الواضح سبب ترتيب مناسك الحج . ولا عدد الصلوات 
المفروضة يومياء ولا مسوغات تشريعات الطلاق". لا تخرج نظرية المصالح المرسلة. ذات 
الأصول المعتزلية والتاريخ الذي مر بالغزالي ثم بابن رشد وأخیرا بالشاطبی. عن هذه 
الحدود. فهي توسع من نطاق الفقه باستيعاا الجدة في إطاره وفي مفهوم الكليات اخمس 
دون أن تمكن نفسها من نسخ ما سبق من تشريعات قرآنية وغيرها؛ فنراها ملتبسة تراوح بين 
مفهوم للقانون الطبيعي القابل للتحول. واعتاد سلطة غيبية سبق أن قررت الجملة الأساسية 

من الأحكام غير المتغيرة. كانت الامارة على الحكم في القياس بذلك the‏ وصل بين أصل 
قائم شرع وفرع يؤثر فيه الاصل عن بعد. ولا سبيل للتاثر عن بعد على هذه الصورة الا في 
إطار مفهوم سحري الك Mra‏ بقيام السلطة الكارزماتية المؤثرة ‏ أي الفقهاء على 
إجراء الأثر السحرى هذا. 


كان المقهى. ادن «العلم [بالأحكام الشرعية] أو العلم بالعمل ها بناء على الإدراك 
القطعی وان كانت ظنية في نفسهام"'. كان الفقه كالحديث. شانا تخد مضامينه 
(الأحكام. الأخبار) على bel‏ صحيحة وموجبة للتصديق والعمل دون أن يكون هذا LEM‏ 
صفة الإطلاق أو الحكم العرني. وهذا ما يؤدي بنا إلى سحب التحليل الذي أجريناه على 
الحديث إلى Sle‏ الفقه عموماً. ففى غياب التعليل الفعلى فى الفقهء أي ما أطلق عليه الفقه 
الروماني عبارة cratio legis‏ كما في GLE‏ التاريخ الفعلي في مجال الحديث» إشارة إلى أن 
تاره i‏ ربط فر وعه باصوله أمر لاحق على بات الفروع أحكاما مفردة. فقد كانت 
الفروع أحكاما مندرجة في سياق خيرات تاريخية مختلفة التامت في النهاية في مدارس فقهية 
كالأوزاعية والظاهرية والحريرية التى انقرضت کلها. والحنفية والشافعية والمالكية. ثم الحنبلية 
في وقت متأخر. وجاء علم أصول الفقه متأخرا على فروعه ليضفي عليها التكامل وليستكمل 


[واخرون] (دمشن : العهد العلمي الفرنی للدراسات العرية. (VATE‏ ص ۱۷۷ - ۰۱۷۹ وأبواسحق 
ابراهیم بن موسی الشاطبي . الموافقات في أصول الاحکام. نحقيق محمد مثير (القاهرة: [د. .]۰ ۰)۱۳۶۱ 
Ver‏ ص ۲۱ - ۲ ۳. 

(۱ ۱۷) الغزالي الستصفی من علم الأصول. ج ۰۱ ص ۸ وقارن ص 00 وما بعدها. 

(۱۷۲) أبو اسحق ابراهيم بن مومى الشاطبي. الاعتصام. محقيق محمد رشيد رضا (القاهرة: [د.ن. ] 
۲ جح ۰۱ ص EV‏ 

(۱۷۳) الشاطبي . الوافقات في أصول الأحكام. ج ۲ ص ۲ E‏ 

(VE)‏ الغزالي. المستصفى من علم الأصول. ج .١‏ ص ۰4٩۳‏ وابن جني» الخصائص في فلسفة اللفة 
pl‏ بية. ج ۰۱ ص 1۸ . 

(۱۷۵) الأمدي . الا حکام في أصول الأحكام. ج ۱ ص ۷ . 
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تعليلها الفقهي : فليس علم أصول الفقه منهاجا للمارسة الفقهية بقدر ما هو ابستيمولوجيا 
نظرية للفقه. ولا يبدو أن التطورات المتأخرة لفروع الفقه استوعبت في كتب الأصول التي 
اهتمت بتعليل ما مضى من 9 CONG‏ ولا هي اعتمدت في استنباط الفروع الجديدة الا في 
حدود ضيقة . فقام ol ae ae‏ يا ين 2[ التي قسررت بسبب 
فاعليات اجتماعية وسياسية شتى. وقامت دلاله الأصل عل المرع دلالة أ TOP‏ عل واقع 
الأمر» واستنساب الواحد والاخر استنسابا مفتعلا. فان ما كان هاما في الأمر لم يكن مضمون 
العلاقة من الأصل والفرع. بل الزام الدلالةء أي قول السلطة التي تلزم الأصل بالدلالة عل 
الفرع » وما السلطة الملزمة إلا السلطة القائمة على تثبيت هذا الالتزام » أي السلطة الدينية - 
القانونية المؤسسة. 

قامت الشريعة نظرياء إذنء على ربط الفروع المستجدة بأصول منتحلة ههاء ولذا كان 

من الممكن استخدام جملة الأصول - القران والحديث والاجصاع والقياس ‏ للتوصل إلى 

اجتهادات مغایرق يزكي تغايرها واختلافها وحتى تناقضها بوعي اللايقين المعرفي الذي تستند 
إليه الأحكام . على الرغم من إلزامها ووجوب العمل al sale be‏ سين أو 
إن المصيب واحد ولكن للمخطىء bals‏ من الله والإشارة طبعاء إلى الاجتهاد في الفقه 
القائم على غلبة الظن. ويشير اللايقين هذا. كما يشير الاختلاف. إلى أن الوحدة التي 
تضفيها الأصول على الشريعة ليست وحدة عملية ولا الوحدة المطابقة لواقم الأمور. بل هي 
وحدة اسمية تتعالى على تمايزات التاريخ والواقع as‏ عليه وحدة ايديولوحية تؤخد عبارة 
الشريعة علا على سویتها. 

قبل اختتام هذا الفصل بالنظر إلى هذه القضية البالغة الأهمية ‏ توحيد لحت 
الا بدیولوحية - علينا النظر إلى واقع الممارسة الفقهیه حتى نرصد عن کلب علاقة الشريعة 
بوقائعها المستجدة بعد أن نظرنا في rag‏ باصوضا ووجدنا أنها غير متجانسة موجب 
التاريخ . بل انها مفترضة ومفروضة على التاريخ الذي لم تكن باي شکل من الاشکال مؤداه 
التلقائي. بل هي اصطنعت اصطناعا ايديولوجيا LEI‏ صورة العلم واعتاش على المؤسسة 
الدينية - القانونية » كما اعتاشت هذه المؤسسة عليه . لذا كانت المذاهب الأربعة التي بقيت 
والتي امتصت ما قبلها من مأثور فقهي مذاهب يعترف بعضها ببعض 

لقد تناول كثير من الفقهاء تعارض الأدلة الشرعية. وتوصلوا إلى القول انه إن استحال 
الجمع بين دليلين لتناقضهاء Up‏ ارتبطا بالنسخ. وإما یتوسل إلى حكم من دليل آخحرء أو 

صر إلى العمل بماشاء القاصي'"". وعلى ذلك LAG‏ الکشر من کتب الاحکام ‏ 
ك الأحكام السلطانية للماوردی. باحتوائها على تأويلات شتى للأصولء دون ابداء الرأي 


Chafik Chehata, «Logique juridique et droit musulman,» Studia Islamica, : قارد‎ (\Y3) 
no.23 (1965), pp.16-17, and Wael B. Hallag, «Was the Gate of Ijtihad Closed?» International 
Journal of Middle East Studies, ne.16 (1984), p.19. 


(۱۷۷) الغزالی المستصفى من علم الاصول. ج ؟. ص ۱۳۹ - ٠١١‏ . 
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القاطع . متيحة بذلك أمام أصحاب الأمر فرصة الاختيار. بل فرصة الاجتهاد المطلق*'', 

ومع أن الاختلاف الفقهي أمر یرد من قبل الفقهاء إلى الاجتهادات المختلفة حول المصادر 
نقسها. فان لا صح المول بأن المدارس الفقهية تشكل مأثورات فقهية ختلفت ولو أصرت 
على وحدة المنشأ A gas‏ الهم في الأمر أن الأحكام الفقهية ليست في اب الطاف Lise}‏ 
جارية موحب الاين أو يموجب الشرع ععنی عام. بل وجب الاحکام الشرعية التي ینتجها 
الفقه. فإن الأمور التي تعد LUT‏ ق اللي لبت حرمة في الفقه. hapas‏ في مجال العاملات 
التعاقدية . فالا نم أمر مكروه. ولكنه ليس عر اما وعلى ذلك يمكن التعامل به" » وتشير 
الدراسة المتأنية للفقه الحنفي إلى أن السوولية القانونية شیء متمایز تماما عن المسؤولية الدینیه ‏ 
ol,‏ الأحكام الشرعية لا تتناول أمور الدین. وأن العقائد والأخلاق ليست من مواضيع 
الأحكام الفقهية. فالأحكام الفقهية أحكام فنية تتناول مورا isl‏ انتقلت ال حال 


الاصطلا ح الفقهي — فيه 3 هو صوعيه خاصه بعلم القمّه هي مو صوعیه افترفت من 
سر الدنه والأخلاقية الجن يتناو Lb‏ الاافتاء دون Cavell gad‏ 


لیس غریبا: JULI,‏ كذلك» of‏ يصار إلى وصف الفقه في وجوده العملی على أنه یسم 
بواقعية مع jhe‏ بالتراث» ally‏ یتضمن تعددية عملية تمسك من حدتما اعتبارات الحق 
والاستسان وأنه يتشكل عمليا i‏ من نوازل J los‏ مضرده سائل مفردة. يغلب على 
تطبیقها اماجس العملی ‏ ين Cs‏ ب الله القانونية عن الفاعدة إلى تطبيق 
الفاغ ر جاء هذا الوصف بالاشارة إل المارسة الفقهية الخضربية فی الأربمینیات من هذا 
القرن» ولکنبا تبدو منطبقة على الممارسة الفقهية التامة في الشرق حتى عهد الاصلاحات 
العثانية في القرن التاسع عشر. ك تبدو مدونات الفقه المغربية محافظة على طابعها الواقعي - 
قيامها على النوازل والفتاوى والعمل ‏ الذي كان لما قبل أن یفرض علم آصول الفقه آبوابه 
ومسائله على الفقه العمل . كان تطور أصول الفقه في المغرب ضعيفا على انعموم وم يكن 
للمالكية أصولى فعلى قبل أبي الوليد الباجي المتوق عام eA‏ ولا شك في أن هذا 


. 1۷ - ٠١ ص‎ AR الماوردي. الأحكام السلطانية والولايات‎ )۱۷۸( 
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Jacques Berque, ed., L Ambivalence dans la culture arabe (Paris: [s.n.].1967). pp. 259-263, et 
266. 
Chafik Chehata, «La Religion et les fondements انظر الأمثلة العينية والاراء الواردة فى:‎ )۱۸۰( 
du droit en Islam.» Archives de philosophie de pe no.18 (1973), pp. 18-21. 
Baber Johansen, «Die Siindige, Gesunde Amme: Moral und Gesetzliche Bestim- (1۸1) 
mung (hukm) im islamischen Recht,» Die Welt des Islams, no.28 (1988), pp.271-273. and 
277-279. 
Jacques Berque. Essai sur la méthode juridique maghrébine (Rabat: M. )۱۸۲( 
Leforestier, 1944), pp.21-22, et 51. 
Al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies, pp.209-211, and Abdel- انظر:‎ )۱۸۳( 
majid Turki, Polémiques entre Ibn Hazm et Baji sur les principes de la loi musulmane: Essai sur 
le littéralisme Zahirite et la finalité Malékite (Alger: Etudes et documents, [n.d.]), pp.48-51. 
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الطابع المتحول یومیا لواقع الفقه هو السمة التي وسمته في أنحاء الوطن العربي كافة. فلا 
يعقل أن يصار إلى الاستمرار في الاعتماد على نظام فقهی فقد فاعليته بفقدان المقدرة عل 
مجاراة تحولات المجتمع. كان للأسس غير الأصولية في الفقه. کالصالح والعادة 
والاستحسان. مجال كبير. ومن المؤكد أن دراسة للحجم القازن للفقه Spel‏ وغير الأصولي 
أمر سيكون ذا فائدة كبيرة بهذا الصدد. فالاستحسان والرخصة من باب التحسينات أو 
ی المضافة على كليات الشريعة القائمة. في تحليل الشاطبي الستند إلى الغرالي. عل 
لصالح (حفظ النفس والدين والنسل والعقل والال)۳. ان في هذا التنظه فكوا كبيرا من 

ae‏ التارخية والعملية. فهو مقابل إدراكي لواقع المياسة الفقهية الى ما عرفت الكل 
ولا يمكنها أن تعرف الكلل. ما Couey pak‏ بي البشر. ولذا جاء هذا التتظر عند 
الشاطبی تأکیدا Je‏ العوائد باعتبارها مصالح يکن لها 8 sb!‏ شرع أصول يستصلح هذه 
الصالح استصللاحا ن ظریا*"). ولك OLS‏ الاستحسان ULE‏ صعب الرد إلى أصول شرعية 
لأنه - في صيغته الحنفية ماحد شکل رد القیاس والاغذ Le‏ هو آوفق للناس. ولا كان 
الا ستحسان بذلك اا لم يستسغه فقهاء الشافعية وتردد حوله فقهاء الحنبلية. الا أن هؤلاء ۸ 
يجدوا بدا من استخدامه في واقع الامر دون الإشارة إلى اسمه ولا إلى اسم الفئة لاکر من 
الفاعليات الفقهية التي ينتمي إليهاء وهي eae‏ 

تجد الترجه العينية لهذا الأمر على سبيل المثال في كلام الشاطبي على القرض. فمع أن 
اقراص الدرهم بدرهم لأجل chy‏ لكنه ریا مباح لما فيه من التوسعة على على المحتاجين. يموحب 
دلیل شرعي هو الاخذ بمصلحة جزئية في مقابل دليل كلي بعارضهاد* '. وتندرج حيل الفقه 
ضمن الإطار نفسه. Syd‏ الشاطبی مثلا يبطلها ان كانت مناقضه لاصل شرعی أو لمصلحة 
شرعية» ويسمح بها ان لم تناقض هذين الامرین» كبيع EM‏ وهو أمر عليه خلاف 
كبير ولو درج الناس على حریه. وقد وافق هذا الموقف مواقف العمليين الأخرين من 
الفقهاء. الذين لم يحرموا الحيل تحريما تاماء بل قصروا الحيل المباحة على ما sap‏ إلى مقاصد 
مشروعه بطری مشروعه دون التحايل السفسطائي 9 اهيا السرخی كبر فقهاء ء Ladi‏ 
فهو اعتير في نص سفسطائي أن كل العاملات متصقة ة بالتحايل e‏ مع استکراه الاحتيال ال 


(۱۸۶) لنظرية الشاطبي كا قلنا أصولا عند الغزالي. انظر: الغزالي الستصفی من علم الأصول. 
ج ۰۱ ص ۲۸۲۱ . 

(۱۸۵) الشاطبي. الوانقات في آصول الاحکای ج ۲ء ص ۲۱۱ TAY‏ 

(YA)‏ محمد سعيد البوطي . ضوابط الصلحة في الشريعة ال سلامية. ط ٤‏ (بيروت: مؤسسة الرسالة. 
۲ ص PUA‏ - ۳۸۳؛ آبو الحسن على بن محمد الاوردی, أدب القاضی. تحقيق ى هلال السرحان. 
إحياء التراث الا سلامي (بغداد: مطعة الارشاد. ۱ ص (ef ~ VO*‏ وأبو عبد الله محمد بن اب 
بكر بن قیم الحوزية. اعلام الوقعین عن رب العالمين. مراجمة طه عد الرؤوف سعد (بيروت: دار الجيل. 
[د. ت .]) ج ۰۱ ص ۲۳۹ - ۲ ۶ ۳ . 

ATA ۱۳6 الشاطبي. الصدر نفسه. ج 4. ص ۰۱۳۵ و‎ (VAY) 

(۱۸۸) المصدر نفسه. ج ۲ » ص ۲۸۷ = ۲۸۸ . 

(۱۸۹) ابن قيم الحوزية, الصدر نفسه ج ۰۳ ص ۰۱۸۲-۱۸۱ و ۳۳۵ ٣٣۳۹‏ . 
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إبطال حق الغيرء وتفضيل الحيلة على MLS‏ لا شك في أن ما قاله السرخسی Sly‏ 
آکبر التوافق مع متطلبات الارستقراطية التجارية الخراسانية التي كانت نشاطاتها المالية 
والتجارية اطار صياغة الكثير من فقه العاملات ا حنفي e‏ وهو الفقه القائم على واقعية LLE‏ 
cd AS‏ وعلى تسهيل المعاملات التجارية بحرية مالية وضريبية كبيرة» وبتشديد على تسهيل 
الربح . . وتدل المعطيات التاريخية على أن صياغة الفقه التجاري الحنفي قامت على أساس من 
الابقاء على الأوضاع القانونیه الخراسانية المتعلقة بالتجارة وان التحویل الذي تعرضت له 
هذه القوانين عندما أسلمت وأصبحت فقهاء كان تحويلا هامشياء وكانت الصياغة الحنفية 
لهذا القانون الشكل الأسمى لكل قانون تجاري في العصور الوسطى . بل قام مفهوم الذمة 
القانونية في الفقه الحنفي عموما - أي الشخصية القانونية - على أساس قابلية الملكية. أو 
«محل التصرف . . . لالتزام الحقوق)”" , Ll,‏ كا قام الفقه التجاري احنفي على متطلبات 
الدنياء ذكرنا سابقاً أن sl‏ القرآني للمواريث قام عل هده الان ايشا Lite Se.‏ فرب 
حديئة كبيرة الدقة والتفصيل كيف تحول فقه الضريية الزراعية الحنفي في العصرين المملوكي 
والعثماني تحولات MAS‏ بفعل التحول التاريخي والاقتصادي الذي شارك العالم GY E‏ 
الى ابتدات في القرن الخامس عشر. 
خلاصة القول. إن فقه المعامللات هو قانون فعلا وشرع ا وفاعلية قضائية مدنية 
فى الأساس والال دينية في الاعلان والصيغة الخارجية العامة . ولیس الشرع إلا من هذا 
الباب : : فالحكم قائم بموجب الفقه وما الشرع الا شعار ايديولوجي يدل على النظام وعل 
سوية الفقه. لم يكن القضاء مستغرقا كل الفاعلية القانونية في تواريخ الاسلام» بل كانت 
هناك فاعلية خارجة عن نطاقه هي المظالم؛ التي يصار فيها إلى الخروج «من ضيق الوجوب إلى 
سعة OMGILI‏ فالمظالم مع أختها الصغرى _ الحسبة مستقران على «الرهبة المختصة بسلاطة 
السلطنة وقوة الصرامةع*"'' والظام ولاية جارية في معنى الحكم «بين الخصوم «بأحكام السیاسة». 


chhl E في دیل کتات : محمد بن این الشیبانی الخارج‎ TETN LS) 6 خسى‎ poll OA’) 
.4١9 ° 3 CAA ۵ ص‎ COT › تحقيق جورف شاحت (ليبزع : هنریکس‎ 
: انظر دراسه‎ lanes والا فتصادي لفقه الضاربه والمقارضة‎ rl حول الا طار‎ )۱۹۱( 
Abraham L. Udovitch, Partnership and Profit in Medieval Islam (Princeton, N.J.: Princeton 
University Press, 70 
وانظر أيضا : مكسيم رودنسول. الا سلام وال رأسمالية. تر مه بريه الحكيم (بروت : دار الطليعةء‎ 
: الفصلان ۳ و ء . بالنسية الى الذمه القانونية في الفقه الحنفى » انظر‎ ۸ 
Baber Johansen, «Secular and Religious Elements in Hanafite Law: Function and Limits of 
Absolute Character of Government Authority,» in: Ernest Gellner and Jean-Claude Vatin, 
eds., Islam et Politique au Maghreb (Pans: Editions du centre national de la recherche scien- 
tifique, 1981), pp.283-285. 
Baber Johansen, The Islamic Law of Land Tax and Rent (London: Croom Helm, (V4) 
1988). 
„AT ص‎ t الاوردي الا حکام السلطانبه والولایات الدیتية‎ AAY) 
. ۲۸۱ أبو بعل » الاحكام السلطائية , ص‎ (\9£) 
.۷۹ ۷۸ ص‎ .١ القلقشندي » مآثر الانافة في معالم الخلافة. ج‎ (140) 
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فالمظالم صرب من التقاضي العام الحاري يموحب الصالح غير المنضبطهة انضباطا مباشرا 
بالشريعة, ولو اتصلت مهأ gas grt‏ أنه من الواجب ألا حالف هده تلك . واختصت بالأمور 
الي يراها أصحاب السلطان (أو أصحاب القضاء). كجرائم القتل التي يتوقف القضساء 
الشرعي فيها على شکوی أ سرة القتول» وكالتقاضي في اخالات التي يصعب فيها الاحتكام 
انطلاقا من ضيق ما تبيحه الشريعة من أمور (جرائية كالحد من الاشخاص مقبولى الشهادة 
وغير ذلك . و بص " ال ثقنين اجراءات الظام خحصوصا 3 ما یتعلق بالضرائب والعقوبات 
الا في القوانين التى أصدرها السلاطين العثانيون . 


أتمت الدولة العثمانية تكامل القوانين العرفية والمدنية مع الشرع. بإناطتها تطبيق القانون 
بالمحاكم الشرعية. وليس بمجالس المظالم كا كانت الحال في السابق. وني هذا إشارة إلى 
المنحى العقلاني الإداري البارز في نظم السلطنة العثانية» وإلى استکمال الدوله العشانية إقامة 
وكنيسة» الدولة التي ابتدأ بانشائها السلاجقة والاأيوبيون والماليك. وتوسيع Jie‏ عملها. 
وإدخ اها في صلب العملية التشريعية السياسية. حيث كانت كل القوانين الصادرة عن 
سلاطين آل عشان مزكاة من شيخ الاسلام وممهورة بخاتمه . ليس ملسا إلى أي مدى كان pl‏ 
شيخ الإسلام في نقض اقتراحات اللاطين كيراء ولكن المعلوم أن الخلافات قامت. وأن 
الغلبة ل تكن دائا لرغبة POUL‏ وبذلك فقد استكملت الدولة العشانية ابتلاع مرافق 
الحياة العامة في إطار مؤسسة الشرع. بعد أن كانت في الدول الاسلامية التي سبقتها فد 
توزعت على المحاكم الشرعية المستقلة في البداية ثم المرتبطة بالسلطان والخليفةء ثم التابعة 
لقاضى القضاة. كما توزعت على حالس المظالم وبطش السلطان. وملاحقة الحتسب. 
واندمحت الفاعليات القائونية كلها في إطار المحاكم الشرعية التى أشرفت عليها هيئة منظمة 
يرأسها شيخ الاسلام والقضاة الذين أرسلتهم الدولة إلى العواصم الاساسية - القاهرة ودمشق 
والاسكندرية وحلب وغيرها ‏ ولو لم يكن لهذا الدمج الإداري حت راية الشريعة. تقنين لمادة 
القانون والفقه على صورة تشريعات مبوبة بالمعنى الحديث. فبقيت المحاكم مورّعة على 
الذاهب. ووجد المتقاضون في هذا منفعة كبيرة. فتيين لنا دراسه وثائق المحاكم الشرعية في 
القرن السابع عشر في القاهرة مثلاء أن النساء الطالبات الطلاق كن يفضلن التیاس oa‏ 
انبلي لاتساع إمكانية تطليق المرأة الرجل في الفقه الحنبل عنه في الفقه الحنفي""'"'. و 
الدولة العثإنية في توحيد النظم القانونية وإدراجها 3 سلك نظامي مستقل عن إدارة nee‏ 
وجار على مقتضیات العدالةء وجعل القاضی مش فا عاما عل حسن انتظام الأمورء ويبدو أن 
النجاح قد حالف الدولة في هذا igual‏ خصوضنا في الفترة الأولى من استضرار OM‏ 
واستكمل العثانيون عقلانية دولتهم الإدارية البالغة في إدخال ما كان قد بقي خارج إطار 


Richard Repp. «Qanûn and Shari'a in the Ottoman Context.» in: Al-Azmeh. ed.. (441) 
islamic Law: Social and Historical Contexts, pp.128-130, and passim. 


Galal ۴۱۰۱۵۳۵۱, The Judicial Administration of Ottoman Egypt in the Seventeenth 0۱۹۷۱ 
Century (Minneapolis; Chicago. I.: Bibliotheca Islamica. 1979). p.47. 
.۸ - ۷ المصدر نقسه. ص‎ )۱۹۸( 
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التقنین الإسلامي من oe‏ ادارية مدينية. أي بلدية (نظم كانت مقننة في العهدين الروماني 
والبیزنطی ثم بقيت آعرافا مكرسة صمتت عنها ang p=‏ وبقيت خارج نطاق النظام الرسمي 
العام۳۳) إلى اختصاصات نيابة SL‏ ول Ge‏ خارج نطاق القانون العام العثاني إلا 
الأرياف» فمن المستبعد أن تكون سلطة جهاز شيخ الإسلام الاداري قد انتشرت في المناطق 
النائية .ما عدا الأطراف التي رابطت فيها الجيوش - فلم تكن للدولة العثهانية من القابلية 
على الإشراف اليومي والمركزية الإدارية الباشرة Le AST‏ سمحت به سبل الاتصال في العالم 
(قبل الثورة الصناعية. كانت الطرق وخطوط التلغراف أول اجراءات تحديث الدولة العشانية 
في القرن التاسم عشر). فلا شك أن البوادي استمرت تحت السلطة التامة لأعرافها ورؤساء 
العرب فیها. حتى في شؤون الأحوال الشخصية التى نافت ماهو متعارف عليه بين 
السلمین*۰ وبقيت المناطق اببلية تحت سلطة كبرائها وأعيانها مشل «أمراء الوديان» في 
pawn‏ والمقاطعجية في جبل لبنان الذين قضوا في كل الأمور عدا الأحوال الشخصية التي 
قضت الأعراف الكنسية إناطة أمورها برجال الدين”'". ولكنء في حدودٍ الامکانات التقنية 
في تلك العصور. كانت BA‏ الدينية - القانونية الممثلة بالقضاء. والمثلة للشريعة» هي 
roar‏ التي ال إليها الا مسا بمفاعيل م العام i‏ وجعلت (dé‏ عليه. فكان القاضى . 8 
صاحب الوظيفة الذى أنيطت به مهمة تسلم فرمانات عزل الولاة العثمانیین وتنصيبهم. ونقل 
السلطة من الواحد إلى الاخر. فكان نمثل الشريعة Sie‏ استمرارية الدولة والنظام _ كا 
سبق أن رأينر بالنسبة إلى الخليفة في العصر العباسی التاحر - كما مثل القاضی pla!‏ بتطبيقه 
ibaa a‏ في إطار نظام القضاء الشرعى عى Gl‏ ورث كارزماتية الخلافة . 


يتضح ceca‏ أن الشريعة الإسلامية كنظام Gp‏ وجهاز رمزی J esl‏ أواخر 
التواریخ الا سلامي J fare‏ الدولة العثانية بشكلها الناضج . ولیس E‏ بداية m‏ 
كما يمكننا أن نستنتج أن الشریعه كانت امارة على النظام ا واننا یله 
الصفة أخذت تستغلق في جوفها وقائم التاريخ » فقد وجدنا أن بدايات ما سمى في ما بعد 
بالشريعة . كالتشريعات المرانية الخاصة بالارث جاءت نتيجة » تاریخ همعن ‏ نم حاءت 
المدارس الفقهية تقنينات إدارية ومؤسساتية Ol Sl‏ قانونيةء جديدة ومتجددة لمناطق كثرة 


Claude Cahen, «Mouvements populaires et autonomisme urbain dans l'Asie 0 
musulmane du moyen âge,» Arabica, no.6 (1959), pp.258, et passim. 


وقد تمت أخيراء وبتاخر كبير. ترجمة هذه الدراسة البالغة الأهمية الى العربية في يجلة: الاجتهاد. السنة 
۲ العدد ٦‏ (۱۹۹۰).» ص ۱۰۱-۱۰۵ . 

El-Nahal, Ibid., pp.52-54, 57-59, and 61-62. (ye) 

(۲۱۱) السبکي. معيد النعم ومبيد النقم. ص VV‏ 

(؟ )5١‏ هاني فارس. النزاعات الطائفية في تاريخ لبنان الحديث (بيروت: الدار الأهلية للنشر والتوزيع . 
۲ ص VE‏ 

El-Nahal, The Judicial Administration of Ottoman Egypt in the Seventeenth Cen- (YT) 

tury, p.65. 


56 


من دار وت من مأثور عرافي g‏ حتفیا وجعفریا" ف وماثور مديني م Jus‏ 3 
TA‏ 3 النراث ‏ 55 ونزعت عنه صعته J 9 Ci Galt‏ إطار علم ba‏ 
الذي آوجد له صلات منطقية وغير منطقية. فعلية أو موهومة, بالأصول النصية (الکتاب 
والسنة)» ثم الأصول الاجتماعية والسياسية المرفوعة إلى مصاف القداسة (الإجماع والقیاس) . 
فكان أن iy‏ الإسلام عن محيطه الاجتیاعی والقانوني أمورا امتصهاء واطلق عليها الصفة 
الدينبة . عندما وسمها شريعة. lal,‏ إسلامية . 


لن يغيب عن ذهن اللبيب أن هذه الأمور تمت عندما أخذ المسلمون في العراق والشام 
في الاستقرار كأكثرية حاسمة ‏ فلم تصل نسبة المسلمين فيهها إلى أكثر من FEAL ٠١‏ العام 
۸ وک انت مصر أبطأ من العراق والشام في الانتقال إلى الإسلام (وكانت إيران 
الاسرع)*. وعندما برز الاسلام الستي كصورة متميزة للإسلام عن أصناف الشيعة الإمامية 
الي تبلورت بدورها t‏ الفتره نفسها sl‏ القرن العاشر والقرن الحادي عشر - برز ز الا سلام 
ase ERA Suis Site) pel‏ في يوتوبية الحنابلةء في بغداد نم J‏ دمشق) مترافقا 
رعابه السلا حمة وخلفائهم كنيسة إسلامية متمثلة في المذاهب الأربعة والتجدرة > 6 
المدارس . ولا لم يكن الاإسلام. بوصفه إشارة عامة على سوية 4 النظام العام. قد g ry‏ 
امتصاص کل ما كان في دياره من أعراف» ترافقت هذه مع مؤسستي الظال ويد 
(ولعلیه| مقابلات بیزنطیه. OLS‏ صاحب السوق يدعى (agoranomos‏ » ثم جرى تقنین 
المحتوى القانوني والاجراء الإداري للائنین ني إطار مؤسسة الشريعة مع مجيء الدولة العشمانية 
وتجذرها. جاءت الشريعة. ادن بمعناها المتكامل والشامل الذي أخذته في الدولة العثمانية. 
استتنافا بعد انقطاع طويل زواج الدين والحكم الذي ساد في بيزنطية في شخصية قيصرية - 
بابوية » وتمايز قي الدولة العشانية إلى السلطان وشيخ الوسلام” ”40 فکانت الشيعة U Leta‏ 
وجده الإسلام من مؤسسات ومجتمعات ذات جذور وأبعاد تاريخية عميقة في الديار التي 
افتتحهاء ولا استجد على هذه المجتمعات التى تسمت بالإسلامية من قوانين جارت تحولات 


y (° £)‏ تتوافر eo‏ الآن yi‏ دراسة تفصيلية واحدة لتشاعل الإسلام sh‏ الكلي (الاجتاعي والقانوی 

: وهي الدراسة الممتازة التالية‎ TEGN والديني والثقایي والسیامی والاقتصادي) 3 الفرة‎ 
Michael Morony, irag After the Muslem Conquest (Princeton, N.J.: Princeton University 
Press. 1984). 
Richard W. Bulliet, Conversion to Islam in the Medieval Period (Cambridge, (¥* 9) 
‘Mass.: Harvard University Press, 1979), figs.5, 15, 17, and 19. 
الحضارة‎ of اناتورك سن‎ Aki J وريرة التربية‎ cual ماحاءت به حالدة‎ sf JI E نوافق‎ (Y5) 

الذي أدى إلى الا ستنتاج نقسه . 

Halide Edib, Turkey Faces West: A Turkish View of Recent Changes and their Origin (New 
Haven, Conn.: Yale University Press, 1930), pp.30, and 33-34ff. 
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اتتصادیاتبا ومجتمعاتها ونظمها السلطوية. بل يمكننا القول انه لولم تنجح الجيوش الاسلامية 

في اجتياح الشام وإيران» لقامت على الأرجح التطورات الحقوقية نفسها فيهماء ولتسمث 
مسيحية وزرادشتية. جاءت الشريعة تعبيرا عن صياغة آمور العام بلغة الشرع وتسميتها le‏ 
كانت تلك الصياغة أولا. كا أسلفناء ربطا للأحكام بأنساب تصلها ببدايات الاسلام » ثم 
أضحت Ls‏ لأصول aall‏ - العلم الدي els‏ عندما ارشطت الاحکام هفردة ومجتمعة 
بالضرورة الیتا - قانونية للإسلام السني الناهض باسم الشريعة. والذی ارتكز أيديولوجياً على 
إضفاء مسحة من القداسة على فوانین وأعراف قديمة ومتجددة ومستأنفة . فاصبحت الشريعة 
عنوانا عاما على النظام العالم (des‏ على استمرار انتظامه في الحياتين العامة واخاصة. LAE‏ كما 
استخدمت حضارات أخرى عناوين أخرى عامة للدلالة على النظام وانتظام أمور الدنيا 
الاجتياعية : nomos‏ عند الاغریق dharma‏ عند AALS!‏ 


ليس تعدد التشريعات التي حوبا البشرية - بل تناقضها ‏ دليلا على مرونة الشريعة. 
إذن: فهي ليست بالكائن المتعين ذي الأبعاد البينة والقابلة للشد والتطويع والتشكيل. بل 
هي حاوية فضفاضة لا یوحدها الا اسمها فلا يمكن توحيد أمكنة وأزمنة وتواریخ 
وتشريعات GIL‏ التباين إلا توحیدا إسميا. إن الشريعة تستوعب. وتسمي. هي عنوان. 
وأمارة وعلم. لا تتكون أصالة الا من al ala‏ المحدودية من التشريعات - هذا إذا أحذنا 
بصحة الرواية التقليدية حول تاريخ لشران وتدوینه وحمعه ‏ ولكنها تحتوى على ما هو متها 
انما . لا یتم هدا الاتكار للتراث إلا بشعل هيئة اداریه فادرة على تقرير هذا الامر والعمل 
على الاستمرار المؤسسي Sls‏ والفكري هذا التقریر: وليست هذه افيشة شيعا الا السلطة 
الكنسية المصفحة بسلطان الندوله القاهرة. اللطة الناهضه بدورها باسم الشريعة. وما 
النبوض باسم الشريعة إلا els‏ على علامة دالة على القداسة. واستقاء للقداسة من هذه 
العلامة . 


إن الشريعة. على دلك. حملة تشر يعات مفردة نابعة من المجتمع والتاریخ . وهي على 
ذلك دائمة التحوّل والتغير. وما الثبات إلا علم على رمزيتها: فهى تتطلب الاكتمال والاكتفاء 
والانغلاق حتى تكون قادرة على تثبيت ادعائها الأولوية المرجعية على محتواها. لم يكن هناك في 
واقع التاريخ إغلاق لباب alee‏ فليس إغلاق بات الاجتهاد الا أسطورة تندرج في 
دعوى الاکتال. وتتزامن مع تأصيل الفقه الذي تناولناه في ما سبق . فالشريعة ملتهم تواريخ 
نهم» تصنم الإسلام من التاريخ. وتحول التاريخ إلى تاريخ الإسلام. وتجعل أمور العالم 
أشساء من ذاتهاء حاملة اسمها الإسلامى ؛ وهذا الالتهام التبم للتاريخ والاسح خصوصيات 
تعدده وتمايزاته سمة لكل سلطة قائمة باسم عالمية تؤخذ علا على مرجعيتها التي تنحو إلى 
الركزية على صعيد العقيدة والقانون, كالإسلام والغرب الحديث. فكما أن الغرب لا يرى في 
التاريخ السابق عليه إلا ما قبل تاريخه والمهد لهء الأمر الذي fat‏ الخطاب الاسلامي بمركز 
التاريخ حول سلسلة النسب التي يراها لنفسه وحده. في الحالتين. يؤدي هذا الوضع إلى 


۲۱۵۱۱20۰ «Was the Gate of Ijtihad Closed?» passim. (TV) 
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حطاب قراءة 40,6( JL‏ خطاب إثنولوجي fas‏ من صاحب المركز ذا أوصاف سوية» ومن 
الشعوب 6 شعوبا فة وناقصة کا فی الاستشر نہ اف الحديث» وفي ما يمكن أن نسميه 
الاستشراق العربي ‏ الاسلامي*. تضافر هذا المنحى مع اتجاه قوي نحو المركزية على 

صعيد الاقتصاد التجاري ثم الامبريالي بالنسبة إلى أوروباء والاقنصاد التجاري القائم على 
ات ء فوائض قيمة كبيرة من التجارة الخارجية بعيدة المدى في تاريخ امبراطورية الإسلام 
الموحدة. ثم دار الاسلام کی میا لم يكن هذا المنحى للإسلام مکنا لولا أنه قام على 
دعائم مادية قوية: Gel‏ تقنية للسلطة الابديولوجية قائمة على بنية تحتية للمواصلات المادية. 
والعنوية (الثقافية الکتوبة) التى جعلت من بغداد. ثم من القاهرة واستنبول عواصم عالمية. 
والتی وحدت منطقة متنامية الأطراف في عصر الاسلام الذهبی عن طریق شبكة من الصلات 
التجارية المتدة من الصین حتی أطراف شال آوروبا"". قام هذا التوحید. كا قلناء. على 
أساس dle‏ من التقنيات السلطوية الايديولوجية والاقتصادية وغيرها التى خلفهاالرومان 
(وبيزنطية مرحلتهم الأخيرة) والفرس في ما أصبح بعد ذلك ديار الإسلامد. وكان ان 
استنسخت هذه التقنيات على الامتدادين الافقی - من المركز إلى الأطراف - والعمودی - في 
الخلافة أو السلطنة J‏ الستوی الادی من لسلطة. وکان of‏ آنتجت واعید انتاجها من قبل 
فة ذات دور gel‏ في فى انتماء العالمية هذاء هی فة العلماء ء التي تحولت كما Wh‏ الى كاه 
دولة. وكان سبيل هذا الانتاج والاستنساخ للسلطة الايديولوجية مفهوم الشريعة القائم على 
ثقافة الفقهاء واللغة العربية التي ۸ تكن اللغة المحكية في كل أجزاء دار الإسلام. إن دعوى 
الاكتمال الملصق بالشريعة ليس إلا دور السلطان في خطاب الشري يعة. ذلك أن النسظرة 
الشرعية للها تری فیه استنساخا لسوية هي الشريعة. LOU‏ كا في مفهوم السلطة الذي 
تناولناه في ما سبق في هذا الفصل الذي لا يرى في علاقة السلطان (خليفة كان أم ملکا) 
دغيره وبرعيته الا علافه اکتال نام بنقص |S.‏ نجد d‏ الو احد افتراسا سلطو یا تام للإرادات 
وللمجتمع من قبل إرادة واحدة. نجد في الاخر التهاسا سلطویاً تام للعقول من قبل عقل 
مطلق القيمة. هو عقل الشريعة. أي سلطة القول باسم cde All‏ والسلطة عل تداول 
الأشياء القدسة في المجتمع . 


تدل الشريعة التي يصار إلى القيام السیاسی والايديولوجي والاخلاقي باسمها على 


۳ وخزبر العظمة › العرب والرايرة (لندن: رياص الريس للشر. (A44)‏ 

(Y'A)‏ لوصف بارع . انظر: 
Maurice Lombard, The Golden Age of Islam, translated by Joan Spencer, North Holand and‏ 
Medieval Translations; vol.2 (Amesterdam: North Holland Publishing Company; New York:‏ 
American Elsevier, 1975).‏ 


(۲۱۰) ان فكرة هله التقنيات وأوصافها مستماة 
Michael Mann, The Sources of Social Power (Cambridge, Mass.: Cambridge University Press,‏ 
vol.1: A History of Power from the Beginning to A.D. 1760, chaps.10 and 11,‏ ,)1986 
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أصول» وتماهي ما بين OV‏ القائم والاصل e‏ بإرجاع الأول إلى الثاني وبجعله مذعنا له كا 
في القياس الفقهي الذي یدعن فيه الفرع للأصل . إن الشر يعة دلاله أصالة» وعلم على 
استمرار سویه . وعاما كا كانت العلة الفقهية آمارة ندرج حالاات خاصة E‏ عموم مفرص . 
كانت الشريعت بتسميتها الأمور اسلامية. العنصر لاسامي في نظام تصنيفي ثقافي وحضاري 
يدرج آمور الدنيا في اسار سوية معينة اسمها الاسلام . أو يخرج الأمور عن هذه السوية. لا 
شك أن التصنيف والفصل بين الداعل والخارج وإقامة الامارات المسمية للأشياء والمعرفة 
للأشياء والعرفة للانتماء. هي العمليات الأساسية في كل فاعلية ايديولوجية؛ ك تدلنا 
مكتسبات الانثروبولوجيا وعلم الاشارة الحديثين'. تكون التسمية الإسلامية الشرعية ادن 
مجازا مرسلا في العلاقة مع الواقع» تضع لأفراد هذا الواقع المتحول خصائص واحدة.» 
وتشكل الواقع على صورتها. وتفرض عليه تسمياتهاء فتنزع عنه الكثرة الفعلية وتضفي عليه 
الوحدة الأیدیولوجية. ملتهمة حاضره كما تلتهم تاریخه » فام اسل Le‏ كان خحارجه 
ورابطة ob)‏ برباط نسب مباشر ببدایات LELE‏ علامات على السوية: بدایات الشريعة في 
il‏ ام كما رأت السلالات الحاكمة بداياتها في أصوهاء وأقامت حاضرها على أصلهاء 

بحیث أخذ الفكر الاستنسابي مكان الفكر التاريخي المخالف له حالفة جذرية. قبینیا كان 
الفكر التاريخي (BG‏ على محاولة النظر الى اللاحق في ضوء السابق على نحو فعلي. نرى أن 
الفكر الاستنساي يقوم على رؤية السابق على شاكلة اللاحق على نحو فعلي. ولذلك 
ف «القدح في jel‏ الشىء قدح Ua‏ وكانت تسبة اد إلى الجد. كما قال ابن الخطيب»› 
كنسبة الحفيد إلى a ce oaii‏ أنه 555 القصذ من النسب المعرفة النظرية بالماضى. بل 
إقامة المواقع والمراقب في الحاضر تبعا لمنطق مراتبي في الأساس"". ولذلك الأمرء امتلات 
التواریخ الا سلامية باستنسایات 3 واختراع أنساب قرشية آورد ابن خلدون ي تاريخه أمثلة 
علیها تکاد لا حصی . ولذلك Lat‏ كانت او ار رو جوز ور على الاعتبار 
بالبدايات» وکان هاجس إقامة الأنساب وارجاع الامور إلى أصوطا آمرا يحكم بنية الفقه 
والکلام stl,‏ السياسية والاجتاعية والن‌ادج الاديية والاداب الاجت‌اعية على اختلافها. حتى 
آداب الشراب التي دار في مجالسها الكأس من الیسار إلى اليمين اقتداء بنموذج النبي الذي 


)111( عزيز العظمة» والدين والايديولوجياء » في: العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ . ص ۸۳ - 
eS |‏ ۰ ۱ 

(۲۱۲) تقي الدين أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني» موافقة صريح العقول صحيح التقول. تحقيق 
محمد pt‏ الدين عبد الحميد ومحمد حامد الفقي (القاهرة: مطبعة السنة الحمدية (Ator Vos‏ جاء 
ص .١‏ 

(۲۱۳) أبو العباس أحمد بن محمد القري. نفح الطيب من غصن الاندلس السرطیب. تحقيق إحسان 
عباس (بيروت: [د.د.]ء OAM‏ ج ه. ص ۱۲۳۱ . 

Julio Caro Baroja, Estudios Mogrebies (Madrid: Consejo Superior de Investiga- (T1 £) 
ciones Científicas, Instituto de Estudios Africanos, 1957), pp.30-31, et Pierre Bourdicu, Es- 


quisse d’une théorie de la pratique, précédée de trois études d’ethnologie kabyle, travaux de 
droit d'économie, de sociologie et des sciences politiques; v.92 (Genève: Droz, 1972), p.88. 
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أدار في مجالسه كأس الحليب إلى اليمين*". تتصدر المعرفة التاريخية الاستنسابية كل مجالات 
الخطاب الاسلامى » من أقوال وأفعال تبنى عليها الأقيسة والعقائد. وأحداث تاريخية يجري 
الاعتبار والتعلم بهاء وأمور تدخل محال المواعظ والتذكير» وتجال العبادات (كالحج والطواف) 
الي أقيمت لا نساب ابراهيمية أو ابعد من الابراهيمية. وتشكل هذه المعرفة AF I)‏ 
الشرعية (وغيرها) مرجعية عمودیه تقوم أمور اليوم باسم سطوتهاء Ja‏ على بدايات مطلقة 
وحقائق مفردة لا یکون تاليها إلا استنساخاً لحا واستكمالا لفاعليتها التأسيسيةء واستجاعا 
لكل البدايات في نقطه حصرية واحدة هي بداية Vad‏ 


دك الشريعة إدن مع oyle‏ أخرى ی عقلية وفكر الحضارة الق قامت باسمها 3 
أداء وظيفة ثقافية أساسية تشترك فيها كل حضارات et‏ السابق واللاحق عليهاء الا وهي 
اقامه آسطورة الأصل . . تقیم كل الحضارات لنفسها أصولا أسطورية J‏ أحداث تنسب إلى 
التاریخ » کا حد اث ال والانشاء والبدایف يقوم فيها سدور البطولة شخصيات أسطورية 
قد تكون ab‏ وقد تكون أبطالاً. آو هي في الحضارة الحديثة مفهوم الارادة العامة . لا تستقیم 
أية حضارة على صعيد التطور الجمعي والرمز الثقافي دون أسطورة بدءء ولا تختلف الحضارة 
الإسلامية عن سنة البشرية code‏ بل هی GAS‏ التاریخ dy‏ الصلة بالنص وسيلة الإحالة 
إلى حدث تأسيسى . 

تتمیز احضارة الاسلامية عن غيرها بخاصتين أساسيتين تتعلقان بأسطورة البدء التي 
لما أولاهما أن احدات التاسیس لا تقتصر على أحداث منسوبة إلى التاريخ feat‏ من الدينة 
ومكّة في وقت معين أصلا للحاضر بل نضفي على جملة من النصوص عين الفاعلية 
التأسيسية هذه. أما ثانية علامات التميز هذه فهى أن العلوم الإسلامية. في قيامها على صيانه 
روابط الاستنساب والاحالة إلى أحداث pa‏ هي إطار صياغة الأسطورة. فليست 
الأسطورة القیام على الخرافة. بل هى تحتمل قدرا لا ph‏ به من المحتوى المعرفي الوضعي . 
آما ما يميز الاسطورة عن المعرفة التاريخية العلمية فهو البنية التي ندرج legs‏ اموت إلى 
gel‏ نسية صحيحة أو موهومت فلت الأسطورة حرافه بدايت أو بداية خرافية. بل 
صيغة نقل البداية الحقيقية أو الموهومة من بداية - حقيقية أو موهومة - إلى OF‏ موسوم بالصلة 
المباشرة مع هذه البداية. ليست ثمة أساطير بداية دون طقوس تعيد حكايتها وتثبت ذكراها 
وتزكي سلطتهاء فكانت كتب العلم ومناسبات قراءته وتلقيّه وإنشاء أصوله في الحضارة 
الإسلامية هي طقوس أسطورة البدء الإسلامية. وكانت بذلك المؤسسة الدينية ‏ الحقوقية 
التحولة إلى كنيسة للدولة الإسلامية هي حيّز نقل وتداول هذه الأسطورة المؤسسة 





(115) أبو اسحق ابراهيم الرقيق الندیم, قطب السرور في أوصاف الخمور. تحقيق امد الجندي 
(دمشق: مجمع اللغة العربية» OATI‏ ص ۲۷۹ . 

)14( العظمة. الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ العربي. 
ص ۱۳۳ - ۰ ومحمد أركون. الفكر cy pl‏ ترحمة عادل العوا (بروت : منشورات Gotta ge‏ ۰۱۹۸۲ 
ص ۸ - ۵۰۱ . 


لإيديولوجيا الاستنساب التي تسمي وتشكل بتسميتها هذه جهاز الخيال الرمزي الذي يكوّن 
إحدى دعائم استمرارية كل حضارة. فلا استمرارية الا بوهم الاستمرارية. وما كان تأسيس 
حقيقة الاستمرارية على وهم الاستمرار الا بفرضها صيغة خيالية للواقم. وما ذلك یمکن الا 

إذا صفحت فاعلية التسمية بمصداقية السلطتين: سلطتها على التسمية. وسلطتها كجهاز 
کنسی مرتبط بالسلطة السياسية . ب من هذا الموقع . كانت dec SS!‏ الإسلامية dace‏ الفد اه 
من الشريعة. gis‏ في الشريعة. وتشرك السلطان ole‏ فليست ثمة pole‏ ذات GLS‏ وفاعلية 


أيديولوجية تفوق ماضي عناصر القداسة وأوصافها. 


إن الشريعة هي الوعي الرسمي للحضارة الإسلامية الذي سمى سلطان الإسلام 
اسلاماً. أما وفائع الإسلام . فكانت متحولة متغايرة متايزة . As‏ يكن هذا الوعی الرسمي هو 
بالضرورة الوعي السائد عند الناس. بل الارجح أن الجتمعات ما قبل الحديثة کیت سم 
على هذه السيادة. وما كان القيام gabl‏ على مجانسة الجتمعات مجانسة ثقافية الا في العصر 
الحديث gy‏ ظل الإمكانات الإدارية والاتصالية للدو له الحديثة. مامن شك في أن هذا 


الوعي الرسمي وهذه الثقافة الشرعية كانت موضع Ke‏ منذ البداية. كما نری في أخبار 
كتاب الأغاني وني العقد الفريد وغيرهماء بل وني العصور اللاحقة حيث لم يعدم «سفهاء 
الشعراء» ولو بحس بليد للنكتة وبكلام مدجن قياسا على ما سبق" ول تتوقف معارضات 
القرآن عند العری. بل كان لمجاذيب العصور اللاحقة باع في ذلك وبنرة ثورية MAST‏ 
ولل یتوقف أصحاب الشريعة ينبون من لم يتخرج من مؤسساتهم عن القراءة على العامة 
واخبارهم القصص"'". ولكن ما كل الميئات الدينية كانت حکومية ولا يبدو أن الدولة 
تدخلت في سير وإمامة المساجد الأهلية”'". ما زال على العموم تاريخ تجانس الاسلام من 


(۲۱۷) مثلا : البكي . معيد التعم ومبيد النقمى. ص ۰۱87 وابن خلکان. وفيات الأعيان وأنباء آبناء 
الزمان. ج ۰۷ ص 10 . 

(TNA)‏ مكلا سور الشيخ شعبان الجذوب في :أبو المواهب عبد الوهاب بن أحمر الشعراتي »الطبقات الكبرى 
المسماة بلواقح الأنوار في طبقات الاخيار (القاهرة: مطبعة البابي الحلبي. ۱۹۰6)» ج ؟. ص ۱۸۵ ۱۸١‏ . 
والعلوم أن الجذوب هو الالحي النجذب الى الله فيمن لا شيخ له. ابن خلكان, الصدر نفسهء ج لاء 
ص ٠١٠‏ ؛ النعيمي, الدارس في تاريخ الدارس. ص ۰۲۱۳ وتقي الدین ابو العباس أحمد بن عل القريزي 


الواعظ والاعتبار بذکر الخطط والائار العروف باخطط المقريزية. ۲ ج (القاهرة: مطبعة بولاق, ۱۲۷۰ ه)»› 
Te‏ ص EYO‏ 

Pee تحقيق م دفن‎ oop Silly أبو الفرج عبد الرمن بن علي بن الجوزي» كتاب القصّاص‎ A) 
(بيروت: المطبعة الكاثوليكية. [د.ت.]). الفقرات ۰۳6 ۲۰۰ - ۲۷۳؛ ضیاء الدين محمد بن محمد بن‎ 


الاخوة, معام القربة في أحكام الحسبة. تحقيق ر. ليقي. عني بنقله وتصحيحه روبن ليوي (كيمردج: مطبعة 
دار الففون. 14737). ص ١784‏ ۰۱۸۱ والسبكي, معيد التعم ومبيد التقم. ص ۱۱۲ - ۱۱۳ وأراد 
السبكي منم «الكتب المكذوبة» كسيرة عنترة. ص 3١0‏ . 

(۲۳۰) مشلا : ابر يعلى. الأحكام اللطانية. ص ۰46 و4۸ وابن الجوزيء. المصدر نفسه. الققرات 


5 - ۷ . ولا يبدو أن الدولة المصرية تحركت باتجاه السيطرة عسل الساجد الأهلية قبل عهد 
آنور السادات , ۱ 


۷۱ 


yi‏ اب التازیخ الاجتاعي الي ' تكتب بعد ولكن ليس هناك ما يدعونا إلى تصديق دعاوى 
التجنانس. فیا فتشت السلطات الاسلامية تحارب البدع وغيرها من مظاهر اخروج على 
السوية. والأرجح أن الثقافة الدينية للعامة في مناطق الاسلام كانت مشتركة بين أبناء كل 
الطوائف. ولا يصار إلى التمییز بين الواحد والآخر إلا بالتسمية: من هذا الباب الأولياء 
اليهود في جبال الأطلس وفي اليمن الذين اكتسبوا تبجيل المسلمين وزيارة أولياء مصر من 
السلمنن الذین یزورهم السیحیون في أضرحتهه”"". أما على صعيد الثقافات العلياء 
فحصل اندماج في فى البنى العقلية المسيطرة. وإذ نرى كتب القانون الكنسي في الوطن العربي. 
الاروئية وغه موسومة بالطابع الاسلامي الأكيد في ترتیبها وني الكثير من محتواها””". فلا 
شك أن في ذلك انعکاسا للبنی الاجتاعية الشترکة» ولیس بالضرورة للأثر الفقهی . قباي 
معنى یکننا أن نقول اننا نتناول بالبحث ER‏ اسلامياء عندما نعتير هذه الأمورء وعندما 
نعتر بجدية علاقة الاسلام بالبيئات المختلمة التي ساد فيهاء وصلته العقيدية واللاجتساعية 
والقانونية بالقوى الحضارية Lele Vy‏ التي شكلته في تاريخه الطويل؟ لن يكون بوسعنا 
تفادي استنتاج کون إسلام التاريخ Wied isi)‏ انتمیا لا يعضده التاريخ » بل يستمد 
قوائمه من السلطنة الي تروم القيام باسمه . فالأرجح أن الديانة العامة تكونت من تقديس 
النبي وعلى وغيرهما في إطار سلسلات صوفية ونقابية» ومن إيمان بالرقي والتعاويذ التي ساهم 
فيها العلاء. وليست ثمة مؤشرات لأثر أيديولوجي إسلامي على الحركات الشعبية (عدا 
الهدوية) في تواريخ الإسلام قبل العصور الحديثة» بل يبدو lel‏ قامت على مفاهيم الشرف 
والعدالة والاحتكام إلى الله بوصفه ضامن انتظام د اسم الشريعة شعارا على العدل. 
فإذا كان إسلامنا بيزنطياً في الكثير من ale‏ ومسیحیتنا إسلامية في كثير من سیاته وإذا كان 
الأدبان 2 والعري في العصور الوسطی تفس عروض الشعر العربي. فأين 
الأصولء وأين الاولوية التاريخية؟ لا علاقة بين الأولوية التازيخية الفعلية والرجعيه 
الایدیولوجية فالا سلام وبداياته. مثلان بالشريعة» معين من القداسة يسم اليوم الذي eyi‏ 
فيه» ونشع قداسته على القائمين باسمه من علماء . والقيمين اراس على استمراره من 
السلاطین. ولذلك صار المجتمع العثماني إسلاميا إلى الحد الذي ربط فيه حقوق الواطنة 
بالانتماء الجبادي على غرار بیزنطیه . 


(۲۲۱) حول استیعاب الكنيسة الاعراف الحلية في أوروباء انظر : 

۱ Jacques Le Goff , Time, Work and Culture in the Middle Ages, translated by Arthur Goldham- 

mer (London; Chicago, Ill.: University of Chicago Press, 1982), pp.157, and passim. 

(۲۲۲) مثلا: أبو سیف iy‏ الأقباط والقومية العريية: دراسة استطلاعية (بروت: مركز دراسات 

الوحدة العربيةء ۰)۱۹۸۷ ص ۰۹۱ وشفیق شحانة. احكام الأحوال الشخصية لغير المسلمين من المصريين. 

۸ج (القاهرة : : anala.‏ الدول العربية. معهد الدراسات ا العالية ۸ = ۰)۱۹7۲۳ J: Ve‏ مصادر 
الفقه السيحي الشرفي ولي الخطبة › ص ۰۱ fF‏ - ]۰4 و 1۷ . 


YY 


المصتل QA SN‏ 
دو له * الک ظطعات وم مشرو 4S SON‏ 


يستفاد ما بسطناه في الفصل السایق أن العلمانية ‏ آی إيلاء عناصر لادينية نقطة المركز 
من النظم العامة للتسويغ الفكري والحكم الأخلاقي rA‏ الرمزي الاشاروی - جاءت 
عنصرا ملازما لغبايات التطور التاريخي الحديث لأورويا. لم يقتصر تاريخ أوروبا الحديث على 
القارة الأوروبية أو بالأحرى على غربيهاء فقد حملت أوروبا بضاعتها الاقتصادية والسياسية 
والفكرية والتنظيمية والخيالية معها حیشا انتقلت بعد المرحلة التوسعية المالية والتجارية الأولى 
(الاسبانية أساسا) القائمة على النهب المباشرء وعندما أخذت تستقر في مرحلتها القائمة على 
الاستغلال المنظم الطويل الأمد. فأقامت أوروبا الشمالية الغربية بتفجرها وانتشارها نظاف 
Lile‏ حركته بواكير الرأسمالية والتجارة الدولية منذ القرن السادس عشی نظاما ارتکز ال 
إشباع مصالح الاقتصادات الأو روبية المناهضة باستتباع العالم Lb‏ وإلحاق اقتصادياته چا 
ومن ثم الضغط (العسكري والاستيطاني) المباشر وغير الباشر في اجاه تحويل مجتمعاته ونظمه 
السياسية با يتوافى وهذا OGM‏ 


ولئن آدی توسم آوروبا إلى اجار الکشر من البق السياسية في أصقاع كشيرة من العال 
الا أن الدول الركزية الكبرى ‏ ومنها الدولة العش‌انية والسلطنة العلوية في الغرب - تعاملت 
مع هذه الضغوط على نواح شتى. فقد اضطرت آولا للاستجابة إلى التضخم JU‏ للقرن 
السادس عش والزيادة في توسم الامتیازات التجارية التي كانت قائمة - بل ومنتشرة شال 
البحر الأبيض التوسط انتشارها شرفه وجنوبه ‏ منذ القرون الوسطی . بيد أن هذه 


: لعل أففل وصف لتاريخ النظام العالي هذا من وجهة نظر القارات المستتبعة واللحقة هو التالي‎ )۱( 
Eric Robert Wolf, Europe and the People without History, Cartographic Illustrations by Noel 
L. Diaz (Berkeley, Calif.: University of California Press, 1982). 


والكتاب هذا ینطلق من العوالم اللحقه وهو بذلك مقابل هام Sed‏ عسانوئيل والرستاين (Wallerstein)‏ 


Yo 


الاستجابات تبعثرت في تفاصيلهاء واقتصرت على ترتيبات إدارية خاصة ردأ على كل ضغط 
على palm‏ سا نی عامة للتحول في iri‏ اقتصاد عالي وضغط عسکري 
ودبلوماسي من قبل قوی أوروبية كان مقیضا ها التفوق في ale‏ الطاف. كانت استنبول على 
كل السباقة إلى التفكير المنہجى في هذه الأمور» إذ كانت حاضرة الدولة العالمية الكبرى التي 
كانت السلطنة الث‌انية» ومركز الصله الدبلوماسية والثقافية الباشرة بين مدن السلطنة 
كالقاهرة ودمشق وتونس. والبلدان الأوروبية. وتشير الدلائل إلى أن الاعتبار المنظم لضعف 
الدولة ابتداء منذ أوائل القرن الثامن عشر في تقرير لشلبی محمد مبعوث السلطان إلى بلاط 
لويس الخامس عشر عام ۰.۱۷۳۳۰ م في مؤلف أصول الحكم t‏ نظام الأمم لا براهیم متفرقه 
النشور في العام ۱ الذي تضمن عرضا me‏ لأسس الحكم في أوروياء واقترح اعادة 
تنظيم شاملة خيوش الدوله العثانية على ا حدیثه . وعلى الرغم من المعارضة الضاریه من 
قبل الصالح العسكرية والإقطاعية الأناضولية وإدارة الدولة التي جومت بها محاولات 
الإصلاح. آقیمت الدرسة افندسية الأولى في استنبول عام ۰۱۷۲۹ واستجلب العلوج 
لتدریب الجيش. واستخدم امجوم الروسی المتواصل على أراضي الدولة لتبرير هذه 
الإصلاحات. وكما هو معلوم» فان الإصلاحات الأولى هذه وصلت إلى ذروتها في تأسيس 
حیس «النظام الحديد» في عهد سليم الثالت تلك التي انتهت عندما ثار الانكشارية وعناصر 
أخرى على السلطان عام ۰۱۸۰۷ وقضوا على التنظيم العسكري الحديد وما استتبع ذلك من 
إعادة سيطرة الدولة على الإدارة المالية ومحاولات القضاء على المحسوبية في تعيينات اطيئة 
العلمية AS‏ 


كانت الاستجابة العثانية في استنبول كا في توابعها العربية ذات الاستقلالية المحلية 
E‏ اطار الدوله (القاهرة وتونس) استحابه على مستوی تنظيم الدولة وإعادة تشكيل أجهزتب 
وربطها بالمجتمع وبالاقتصاد بروابط أكثر إحكاما من السابق وأكثر استجابة لمتطلبات المركز. 
من هذا الباب كانت محاولة سليم الثالث السيطرة بحزم أكبر على مجريات نظام الامتیازات. 
التي اجوببت بمعارضة بالغة النشاط من القوى الأوروبیة<". كانت إصلاحات سليم الثالث 
أمورا SS‏ یأمر سلطانی دون أن تتضافر معها حملة من المؤسسات والآليات الإدارية الخاصة 
بالإصلاح. ودونما اعتبار للأسس السياسية الداخلية لمذه الإصلاحات. لذلك أتت 
الا صلاحات العثانية الأساسية المعروفة EENI‏ الخيريةء ومثيلاتها في مصر محمد على ثم 
على عهد اسماعيل. وفي تونس محمد باي بعد أن تم القضاء على أعدائها اولا (فى وليمة محمد 
علي الشهيرة في قلعة القاهرة. وفي القضاء الدموي بأمر من السلطان محمود على آلاف 
الانكشارية وحلفائهم في استنبول عام (AYT‏ واقامتها على أساس مما يكن الإشارة إليه 


Niyazi Berkes. The Development of Secularism in Turkey (Montreal: McGill Uni- (Y) 
versity Press, 1964). pp.33-34. 42-43. and 56-60. and Stanford J. Shaw. Between Old and New: 
The Ottoman Empire under Selim, 111. 1789-1807 (C ambridge. Mass. : Harvard University Press. 


1971). 
Shaw. Ibid.. pp.178-179. l (۳, 
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بعبارة «الثقافة السياسية للتنظييات» ثانية. على أن مجريات الأمور في استنبول (ومعها بلاد 
الشام) ومصر وتونس جرت بوتائر ae‏ وبأشكال متمايزة ‏ دون أن تكون متباينة - لعلاقة 
التنظیات ASL‏ التنظییات . فجاءت العملية التاريخية هذه مكتملة منذ البداية في استنبول » 
تتكائف فيها الا صلاحات الإدارية والتشريعية والتربوية È‏ حملة من الأفكار الحديدة حول 
الدولة بينها أتت في مصر في بداياتها عند محمد علي وكأنها مزيج من الدولة المملوكية 
الشخصية القائمة على استصفاء الريع واعتبار الخدمة العسكرية بمثابة السخرة ومن نمط 
جديد لإدارة الدولة وتوابعها من بدايات متعثرة لإقامة أنظمة جديدة للتربية . 


أما في تونس» فجاءت على ما يبدو مكتملة متكاملة على النسق الاستنبولی ولو 
تأخرت عليها بعض الشيء. تعرض القطر التونسي بعد ذلك إلى حركة WL‏ السرعة بأثر من 
الاستعیار الفرنسی الذي كان في تلك الفترة قائما على إحداث محويلات عظيمة الأهمية في 
الجزائرء أخحذت lie‏ القطر ووضعته على سكة تطور شديدة التايزء بعد أن كانت قد قضت 
على ayo‏ عبد القادر عام ۷ . 


أما المغرب الأقصى. فقد فقد استقر على مزيج من المقاومة العسكرية. واستعادة روح 
السلطه 5S Al‏ 4 المخزنية في ظل توجه سلفى شبيه بعض الشىء بالوهابية لم یود إلى Ss‏ لات 
تذكر. اقتصرت السياسة الإصلاحية للسلطة المخزنية المغربية على حم الطرق الصوفية. 
والحد من الامتيازات الاجتاعية والسياسية لبعض طوائف العلماء (كالأدارسة) وإحكام سيطرة 
السلطان على الجهاز القضائي وعلی جامع القرویین . وقام تحالف سلفي الطابع بين السلطان 
عبد الحفيظ Gilly‏ ألف کشف القناع عن اعتقاد طوائف الابتداع المنشور في فاس عام 
۷ ه) وبعض العلماء وعلى رأسهم أبو شعيب الدكالى ؛ بل أدى هذا التحالف إلى اتخاذ 
عقوبات قاسية بحق المخالفين لمتطلبات السلوك الفروض من قبل هذا التوجه ما وسمه محمد 
Pew‏ ب «الغلو في التعصّب والمعاقبة بقط الأعضاء في POO‏ جعل ذلك للدولة والمجتمع 
صبغة موميائية e abe‏ فكانت هذه المقاومة آشه عقاومة عبد القادر منها بالانخراط فى الحداثة 
والانفتاح على المستقبل الذي نراه في استنبول والقاهرة وتونس . 

لا شك ق af‏ کانت olde‏ احديدة, الاقتصادية والادارية والالية والقانونیة» اسيا 
أكيدة في بنية النظام Abd!‏ التمرکز في آوروبا. فقد جاءت هذه التنظییات استجابة لمتطلبات 





)1( محمد عبده. الأعيال الکاملت. ar‏ وحققها وقدم ها محمد عمارة. ١‏ ج (بيروت : المؤسسة العربية 
للدراسات والنشی ۱۹۹۲ - «(AVE‏ ج ۳ ص ۲۱۲ ؛ یو سف OL‏ سر فیس ٠‏ معجم الطبوعات العر iy‏ 

-والعر ds‏ ۲ ج زالقاهرة: مطبعة سركيس. ۱۹۲۸ -۰)۱۹۳۱ ص ۰۱۳۷۱ و 
Edmund Burke II], «The Moroccan Ulama, 1860-1912: An Introduction.» in.: Nikki R. Ked-‏ 
die. ed. Scholars, Saints and Sufis: Muslim Religious Institutions in the Middle East Since 1500‏ 
(Berkeley. Calif.; Los Angeles: University of California Press. 1972), pp. 107-114.‏ 


Abdallah Laroui, The History of the Maghreb: An Interpreta- : العبارة لعبد الله العروى‎ (9) 
tive Essay, translated from French by Ralph Manheim, Princeton Studies on the Near East 
(Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1977), pp.326. and 367. 
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pY‏ النظام في قيامه على أولوية المصالح الأوروبية في الشرق التي امتدت من الصالح المالية 
المتمغلة في الديون التي ترتبت على استنبول والقاهرة وتونس في أوضاع ليست بعيدة الشه 
عن الضغوط الإدارية والميكلية للبنك الدولى اليوم . إلى المصالح والامتيازات القانونية 
للجاليات الأوروبية ومن كان في حايتها من جاليات مسيحية أو بهودية محلية. ولا شك في 
أن التدخل ی لقناصل دول أوروبا لدى الدولة العشانية في الشؤون السياسية والتشريعية 
الداخلية,آمر أكيد ومعلوم . بيد أن التدخل الأجنبي الباشر ‏ يكن وحده الشان العامل على 
olds‏ . فقد قامت هذه التنظیات فاا الممختلفة تلبية لضر ورات تنظيمية داخلية OLS‏ 
العمل علیها شأنا حيوي الاهمية إذا أريد لبنى الدول العثانية - والصرية - of‏ تستمر في اطار 
lati‏ التي دفعت إليها بفعل النظام الاقتصادي والسياسي الهیمن في القرن التاسع عشر 


أما الحركات الإصلاحية الأخرى SI‏ قامت في الأطراف والتخوم. فقد كانت حركات 
تتوخى اعادة التأكيد على بنى اجتاعية وعلاقات اقتصادية بالية. كالدفاع عن العشائرية 
وتصفيح شبكتها بالدين كم 3 السنوسيتة. أو استصلاح العشائرية الصفحه بالدين لمركرة 
واستفلال dou‏ الي تطلها موقعها من السوق العالمية كا في الوهابية. أو توسل شبکه 
العلافات العشائرية الصفحه بالدين للدفاع عن طرق OLS‏ الرقيق وشبكتها الاجتماعية 
والسياسية كما في المهدية السودانية. كانت تلك الحركات بالتالى إصلاحية في عرف أصحاما 
وبالمعنى التقليدي للإصلاح الذي يفيد العودة إلى الاضي من حاضر اعتبر فاسداً. وكانت 
وجهتها التاريخية وجهة انکماشية. أما في الدولة العثانية وملحقاتبا. فقد قامت الاصلاحات 
التنظيمية على الإذعان للانخراط في النظام العالي السيامي والاقتصادي القائم على ميزان 
قوى مختل لصالح القوى الأوروبية؛ وعلى ثقافة سياسية دولانية (من دولة) أفرزت جملة من 
المفاهيم السياسية والاجتماعية cule al‏ عليها كل دعوات المشاركة السياسية والعقلانية 
القانونية والعلانية الفكرية والثقافية التي فامت في ظل دولة التنظییات (وتستخدم هذه العبارة 
اصطلاحاً للاشارة إلى الدولة العشمانية ومضارعاتها المصرية والتونسية)» كما كانت هذه 
التحولات حتمية القيام بفعل التحولاات التربوية والثقافیه والقانونية الي جلبتها هذه الدولة. 
فتامأ ىا قامت الدولة في مصرء دون الاحزاب أو OLEAN‏ الأهلية» بتشييد الفهوم القومی 
للجامعة السياسية الذي ولدت منه الحداثة والوطنية المصرية في أن“ قامت الدولة في 
استنبول بالهمة نفسها على نطاق أوسع من تركياء كما سنرى. 


رمت دولة التنظییات إلى اعادة تشكيل نفسها على الصورة نفسها التى رأت فيها الدولة 
الأوروبية: وعلى الشاكلة نفسها التي اعتبرت فيها الدول الأوروبية نفسها. فعلى عكس دولة 
ما قبل الحداثة. دولة الحدود الدنیا oH‏ استتبعت الفئات الاجت‌اعية دون اختراقها. وارتبطت 
بها برابط الحباية في المقام الأولء دون رابط التوجيه التربوي المباشرء قامت دولة التنظييات 


(5) طارق cis dl‏ المسلمون والأقباط فى إطار الجسماعة الوطنية (بروت : دار الوحدة. ۰0۱۹۸۲ 
ص ۱۱ 2 ۱۲ . 
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على فكرة اختراق المجتمع بخلقها الفرد فيه Gis‏ قانونية مستقلة» وبالتالى مواطنا. وكانت في 
ثقافتها السياسية بذلك فى مو موقع الطليعة من مواقع الفكر السيامى الكوني الفاعل القائم على 
مبدأ القومية والمواطنة في أوروباء ذلك المداً pi‏ قام على تقاطم oY‏ سياسية وتقنية 
واجتماعيةء واستند إلى الإشراف السياسي المرتكز الى ثقافة رسمية يتم تبنيها ثقافة الدولة 
وأهل الدولة". استندت هذه الدولة إذن إلى عقلانية إدارية تنزع عن السلطة التنفيذية 
الصفة الشخصية التي كانت للنظم السلطانية وتقضى على النظم الوسيطة ‏ الحرفية والالية 
وغيرها ‏ التي كانت نقاط ووحدات الاستتباع للدولة السلطانية» وحاولت أن تقيم مكانها 
دولة رسمية - ولو تمثلت بالسلطان ‏ تدير رعايا ذوي صفة شخصية في علاقتهم بالدولة. دون 
الصفة del dt‏ للملل والقری والطوائف MASA‏ بل يكن القول ان وحدات الاستتباع 
هذه كانت لب النظام الذي قامت الدولة البائدة على حمايته بحمايتها التمایزات المذهبية 
والطوائفية التي قننت علاقاتہا واوضاعها LE‏ کا قننت تقنينات ادارية تفصيلية نظام فصل 
وعزل آخر طال حركة المرأة في الشارع بأفاطها واوقاجا ومواضعها تقنینا يفوق في تفصيله 

تقنين الفروقات الاجتاعية الاخری . وسنت هذه الدولة قوانين صادرة عنها بصفتها LEAI‏ 
التشريعية الاساسية بدل النظام الاسلامي لقدیم الذی استصلحت فيه أعرافا حلية سمیت 
اسلامية أو قلت قانونا Lle‏ - بل انتماحت.وقمئة عل tals!‏ - كها في «العمل» الفامى 
وغيره في الغرب الأقصى”". 


لم تكن دولة التنظييات ناجحة في مشروعها كل النجاح وفي كل الجالات. وتفاوتت 
نسب النجاح في تطبيق التشريعات اخديدة والعقلیه الادارية والسياسية الحديدة المرتبطة مها. 
فقد جاببت الدولة العشانية جملة من الموانع الذاتية المختصة بالادارت, والكوابح الموضوعية 


Ernest Gellner. Nations and Nationalism, New Perspectives on the Past (Oxford : (Y) 
Basil Blackwell; Ithaca, N.Y.: Cornell University Press, 1983), pp.48. 58. and passim, and Eric 
J. Hobsbawm, Nations and Nationalism Since 1780: Programme, Myth and Reality (Cam- 
bridge: Cambridge University Press, 1990), pp.10-11. 
السلطه والمجتمسع والعمل‎ TET دوله التنظييات مهأ قارن: و جة‎ ase حول المستويات الوسيط و‎ (A) 
السیاسی : من تاريخ الولاية العثيانية في بلاد الشام, سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ۱۳ (بيروت: مركز دراسات‎ 
ص 6ع ۸۸ - ۰۹۰0 وغيرها.‎ ۸ ciy الوحدة العر‎ 
Nora Seni «Ville ottomane et représentation du corps féminin,» Les Temps mod- (4) 
ernes, nos.456-457 (1984), pp.66-74, and 83. 


(۱۰) للاطلاع على فكرة جيدة حول الأهمية العملية للعرف وطرق استصلاحه. يكن الرجوع إلى نص 
اسامی لاحد و ء الشام في القرن التاسم عشر. أمين الفتوى بدمشق محمد أمين بن عابدين. «نشر 
العرف في بناء بعض الاحکام على العرف.» في: محمد أمين بن عابدين. مجموعة رمائل ابن عابدین 
(استبول: مطبعة الشركة الصحافية العشمانية وتحمد هاشم الكتبيى. ۰)۱۹۰۷/۱۳۲۵ ج ۲ء ص ۱۱ - 
۷ . بالنسبة إلى حالة مغربية معينة (السكساوة في الاطلس الأعل)ء انظر: 
Jacques Berque, Structures sociales du Haut-Atlas (Paris: Presses universitaires de France,‏ 


1955), bibliothèque de sociologie contemporaine série B: Travaux du centre d'études sociologi- 
ques, pp.244-245, et 323-397. 
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الاجتاعية والمالية"" التى أثرت في التطبيق الذي تفاوت بين شمول نسبي في الأناضول 
والشام ووتائر أبطأ ونطاق أضيق £ العر ای » ویس حلود بالغة الضالة J‏ الححاز واليمن”' . 


آما في مصرء فعلى الرغم من بذور العقلانية الإدارية وأقكار الوطنية الق بثتها الدعاية 
البونابارتية ء وعل الرغم من بداية الطهطاوی وإعجاب محمد علي باشا بكتاباته إلى درحة أمره 
بان تتلى فى قصوره وبترجتها إلى التركية'' ‏ على الرغم من (US‏ فان دولة محمد علي بدت 
وكأنها أعطت الأهمية الأولى إلى اتصافها بجهاز مراقبة وضبط دون أدائها دور | تربويا إلا في 
حدود ما كان نظل با لإنشاء أجهزة الراقبة والضبط هذه*». وما كان الطهطاوی نفسه ببعيد 
آیدا عن التنظير للاستبداد السیاسی . ولكن على الرغم من نسبية النجاح. فان الأمر اهام 
بالنسبة إلى نقاشنا هنا هو جملة المبادىء العامة. النظرية منها والعملية (الادارية والسياسية) 
التي استندت إليها التنظییات. والتى كانت بمثابة مشروع العمل الذي كتب له نجاح محدود 
ككل مشاريع العمل الأخرى. وكان SLES!‏ الأهم في هذا المشروع أولوية جهاز الدولة على 
الأجهزة الأخرى. الاجتاعية والدينية, واستناد هذا الجهاز إلى dle‏ من المبادىء على رأسها 
خضوع اهاز من آدنی مراتبه إلى ذروته السلطانية إلى قانون عام يتخطى السلطة الشخصية 
السلطانية عل مراتبها من السلطان ال الولاة. اندرجت دولة التنظییات بذلك فل اطار من 
الخال السياسة قرم ما زالت تسم کل الايديولوجيات الحدائية في آوروبا وني البلدان 
المتخلقة. وکانت إطارا عت فيه حاولة الممارسة المتكاملة للحدائه والعالمية. فلم يكن غريباً 
ادن Dl‏ برع اريت کونت. Auguste Conte‏ في رسالة الى آحد التنظی‌اتیین المارزین رشید 
باشاء أن الدولة العثانية اتنظيمتية تنحو نحو العالمية» (التي رأى منتهاها في الوضعية ودینا) 
على نحو غير ممكن لدول أوروبا المعاصرة المنكوبة» حسب رای بالشورة والفوضی""". وليس 
غريبا في ضوء ذلك أن يكون للكونتيين والسان - سیمونیین نشاط واسع في الوطن العربي 
وخصوصا في مصر والجزائر. Oly‏ مهتم هؤلاء بالتدريس في مدارس محمد علي وجلب 


(۱۱) كويرانن. السلطة والمجتمع والعمل السياسى : من تار د يخ الولاية العش‌انبه في بلاد الشام ۰ ص ۱۱۸ - 

)11( ساطع الحصري [أبو خلذون]. البلاد العربية والدولة العشمانية : محاضرات ألقاها طلاب معهد 
الدراسات العرية العالية. ط ۲ (بروت : دار العلم للملاین. .)١495١‏ ص ٩۳‏ - ]۹. 

(۱۳) أحمد حسين الصاري. فصر الصصافة في مصر: دراسة في أعلام اخملة all‏ نسیه (القاهرة: افيئة 
المصرية العامة للكتاب. AAV‏ الفصل الثاني ؛ لوبس عوض. المؤثرات الأجنبية في الأدب العربي الحديث. 
۲ج (القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالية. .)١977‏ القسم :١‏ من الحملة 
الفرتسية إلى عهد اسیاعیل. الفصل الاول وص VEV‏ وما بعدها وجرجي زیدان. تراجم مشاهير الشری في 
الفر ن التاسع عشر. ۲ ج (بيروت : دار مکتبة الحياة. [ ۰0۲۱۹۷۰ ص ۳۳ . 

Timothy Mitchell, Colonizing Egypt, Cambridge Middle East Library (Cambridge. )١ £) 

Mass.; New York: Cambridge University Press, 1988), chaps.2 and 3, and 

NYO عبده. الأعبال الكاملة. ج ۰۱ ص‎ 
Auguste Comte. Système de politique positive (Paris: Chez l'auteur, 1853), pp. xlviii, (Ne) 
and ۰ 


مفهومهم للانضباط والجانسة Lg}‏ على هذاء جاءت التشريعات السياسية الأساسية في 
معية ضیانات من الحكام الذين لم یکونوا قد خضعوا بعد للنظم الدستورية. فجاء فرمان 
کلخانة (۱۸۳۹) الذي وصفه آحد موظفی الدولة العث‌انية بأنه «نسخه مصغرة عن القانون 
الأساسي الذي تدار به الممالك على الاصول الاستشارية (الديمقراطية) بأمل توسيعه في 
الستقبل» جاء مهورا بتعهد بخط السلطان عبد الحميد Ob‏ يحترم ما في الفرمان والا يصدر 

من القوانین ما بتعارص dns‏ آو یسن ما يلغيه. وأما عهد الأمان الذي أصدره محمد باي عام 


۸۷ فقد أكمله chil‏ محمد الصادق عام ۱۸۰۱ بقانون أساسي جعل منه شخصیا ومن 
ورثته في السلطة ملتزمين هذا العهد Ley‏ ينشأ عنه من قوانين. بل مجعل هذا ro‏ 
شروط OA mad‏ 


من نافل القرل ان التشريعات الأساسية A Dhil‏ نوسس نظاما ديمقراطياء ولا هي 
Catt‏ العل‌انية سيدا مرتبطا بالديمقراطية ارتباطه "A‏ الفکر الفردي من أية سلطة غير سلطة 
الضمر الفرد. ولكنبا بذرت fie‏ ترعرعت وأفضت إلى الحركة الدستورية في استنبول 
والقاهرة ف فترة لاحقة عندما أفضت هذه التنظیات إلى بروز فئه جديدة من المثقفين الرتبطین 
بعملیه التحديث السياسي والاداري - ونستشني من هذه التحولات ما نم" عل الا صلاحات 
التونسية بسبب الاحتلال الفرنسي الذي ثبت للقطر الشونسي مساراً متايزأًء ولو كانت له 
الوجهة العامة نفسها فى حركته التاريخية البعيدة التى جعلت من التطورات التونسية أقرب إلى 
الشرقية منبا إلى المغربية على وجه الإجمال. فمع أن السلاطين العشمانین في عهد التنظییات 
أعلنوا عن التزامهم بقانون غير شخصي وسموه بالشرع [S)‏ جاء في فرمان کلخانة) إلا ee!‏ 
pea A‏ یزیا ولا Ee‏ من سلطتهم الإدارية والتنفيذية العليا فى الإشراف على w‏ 
الدينية - ay plat‏ ممثلة بشیخ ارادم الذى كان تعيينه منوطا بالسلطان. بل يمكن القول Ol‏ 
علاقة السلطان بالمؤسسة الدينية تعرضت لتحول هام لصالح السلطنة Gl‏ فرمان كلخانة. 
ولأول مرة في تاريخ الدولة العئانية, دون أن تعضده فتوى من سیخ MMI‏ دون أن 
يكون سبب ذلك معارضة شيخ الإسلام أحد عارف حكمة بك الذي كان 3 الواقع مدا 
للتنظييات*"''' . ۱ 
تضمن فرمان كلخانة تأكيدا لسلطة السلطان على إصدار القوانين دون أي مرجع 
آخر» بل كان السلطان مود (الذي تمت معظم ترتيبات اصدار فرمان كلخانة في عهده ولو 
كان الفرمان ثد خی يعد اه وخمية وا بتوقيع ابنه السلطان عبد الجید)  OLS‏ 


Mitchell, Ibid., pp.39-40. ۱ (1%)‏ 
(۱۷) عبد العزيز العظمة, مرآة الشام: تاريخ دمشق وأهلها (لندن: رياض الريس للكتب والنشر 
۸ ص ۱۷۵ . 
Berkes, The Development of Secularism in Turkey,  . (\A)‏ 
)۱٩(‏ خير الدين التونسی. أفوم المسالك في معرفة أحوال UN‏ تحقين منصف الشسوفي» ط ۲ 
(تونس : الدار التونسية للنشر. (AAYY‏ ص VEY‏ 
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السلطان محمود قد أمر شيخ الإسلام بتأليف كتاب لاثبات السلطة التشريعية السلطانية 
وتأكيدها gas py‏ لیس هذا بالأمر الغريب إذا اعتيرنا أن القضاء على الانكشارية استتبع 
تحجیم الدينية وتقوية رحا سحب كن الوه الأخرى. ا ا 
ple‏ وزرا Gorey‏ مهد سلطا شيرف عضرا من ۰ أعضاء ig‏ المجلس اسان 
التسلسل الاداري إلى رئيس الوزراء (الصدر الاعظم) . ولکن LY‏ كان الوضم في مركز 
الدولة العش‌انية وأطرافها الأساسية (وآبرزها الشام) حا| في فصل السلطة الدينية عن 
السياسية على صعيد المارسة والتشريع المماشر. فام هذا الفصل في مصر بصفة عملية دون Of‏ 
تكون له سس غير إرادة ولاة مصر من محمد على إلى اسماعيل. ودون أن تكون له وسائل 
غير السيطرة المالية على موارد الأوقاف الخيرية وإلحاق الازهر والمؤسسة الدينية تبون سالدوله 
GLI‏ ماليا مباشر ۳ 


أما في تونس. فکانت معاملة خر الدين للمؤسسة الدينية ‏ وكانت متمازجة مع 
الارستقراطية التونسية المالكية والحنفية ‏ معاملة بالغة الحذر والكياسة". بل كان التوجه 
الفكري العام خير الدين يعطي الأولوية للعنصر الديني» ويجعل من انتظام الدنيوي أمرا 
عمليا لا بد منه من أجل استقامة الدين". بل حاول تسويغ الإصلاحات العثانية بقوله أن 
السلاطين العثمانيين المسلحين أناطوا العلاء مع الوزراء بأمور تدبير الدولة*». وحاول على 
العموم توسیع نطاق الشرع لاحتواء السياسة'*". كما كانت الحال في ال سلام التارغي الذي 
تناولناه في الفصل السابق Yu‏ من العكس . ليس غريبا والحال كذلك أن اعتير خر الدين 3 
استنبول من الرجعین. وکان غل LS‏ تعییته ضدرا أعظم من قبل السلطان عد المحيد i al‏ 
في غاية MW‏ 


ل a5‏ ۱ أفكار اللإصلاح العشاني Oal‏ فکرة فصل السلطات ‏ ولو cule!‏ عن alalu‏ 


Berkes, Ibid., p.146, and Serif Mardin. The Genesis of Young Otioman Thought: A (¥*) 
Study in the Modernization of Turkish Political Ideas, Princeton Oriental Studies; v.21 (Prince- 
ton, N.J.: Princeton University Press, 1962), p.149. 


Daniel Crecelius, «Non Ideological Responses in the Egyptian Ulama to Mod- ۲۱۷۱ 
ernization,» in: Keddie, ed., Scholars, Saints and Sufis: Muslim Religious Institutions in the 
Middle East Since 1500, pp.181-182. 


Arnold Harrison Green, The Tunisian Ulama, 1873-1915: Social Structure and Re- (YY) 
sponse to Ideological Currents (Leiden: Brill, 1978). pp.117-118. 


(۲۳) التونبي. أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك. ص ۰۸۳-۸۲ ۰۱4۳-۱8۲ NOE‏ ۰۱۵۵ 
وغيرها. 
)18( المصدر نقسه ص ۱۳۷ ۰ ۱۳۸ . 
(۲۵) کال عبد اللطیف. التأویل والفارقة: نحو تأصیل فلسفی للنظر السیامی العريي (الدار البیضاء: 
المركر الثقایی العربيء AAAY‏ ص ۱۱ l l .٠١-‏ 
Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of (YX)‏ 
Turkish Political Ideas, pp.385-387, and 390-391.‏ 
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قانونية هی الشريعة مستقلة عن الأمر السلطاني. ولا يفيد هذا الأمر الاضطراب بقدر ما يفيد 
الصفة الانتقالية للإصلاحات العثانية. وربما كان علينا إبداء الاستغراب الشديد إذا كان 
جرى الفصل الحازم بين السلطات في وقت لم تكن هذه العملية قد اكتملت به في أوروبا 
نشها. فقد الزم السلطان العثماني نفسه بالمشورة دون أن تكون هناك آلیات ترغمه على ذلك 
قبل أن تفرز مهام مجلس شورى الدولة إلى ديوان الأحكام العدلية من جهة وديوان شورى 
الدولة الذي ترأسه مدحت باشا من جهة أخرى. وقبل أن cop‏ هذه التطورات إلى صياغة 
الدستور Glad!‏ عام ۰۱۸۷۲ وانتخاب البرلان العثماني الأول عام ۱۸۷۸ الذي ۸ تكتب له 
tle‏ طويلة. فلم تمض على الانتخابات أشهر حتى قام السلطان عبد الحميد بحل الجلس. 
وتعليق الدستور عام ۱۸۷۹ (بناءً على الدستور عينه الذي ثبت السلطان خليفة» وجعل من 
لدستور وثيقة شرعية). مضت بين الإعلان الرسمي ليدأ المواطنة غير المرتبط بالانتاء الديني 
وبتنحية شيخ الاسلام ومؤسسته عن الموقع المركزي في الدولة من جهةء والحركة الدستورية 
في الدولة العث‌انية ومصر من جهة آخحری. فترة قصيرة غزيرة الاحداث. ثم فيها إنشاء 
مؤسسات تربویه مستقلة عن الدينيين وإقرار إصلاحات قانونية من قبل الدولة. وبروز فة 
جديدة من المثقفين العلمانيين, مما غير. وعلى نحو بالغ LAY‏ علاقة الدين بالدنیا في الدولة 
العث‌انية والمفاصل المحورية من الوطن cll‏ وأدی إلى بروز نمط جديد لصياغة علاقة الدنيا 
بالدين هو الاصلاحية الإسلامية ؛ وإلى هذه الأمور ننتقل الآن. 


أولا: مجتمع الدولة: التربية والثقافة العلمانية 


قلنا إن دولة التنظيمات مختلف عا سلف من الدول بأنها رمت إلى اختراق المجتمع . 
7 كانت هناك سبل ادار )4 و افتصادیه هامه للوصول إلى دلگ لعل آبرزها نسجيل الاراضی 

نثبيت الملكيات الخاصة نحت إشراف الدولة. ولكن الدولة هذه هدفت Lai‏ إلى be‏ 
الجتمم 5 لأفكار الدولة الحديثة دات اطيمنة الثقافیه والصلة السياسية بمواطنيها. وكانت 
وسملة الإقدام على هذه المهمة إصلاح التربية والقانون على أسس جديدة لا تمت بصلة _ إلا 
صلات الضرورة الى ما سلف من مؤسسات قام عليها أرباب الهيئة القضائية ‏ الدينية Yas.‏ 
من نظم التربية والقانون الي تشت من تمايزات اطيئة الاجتماعية الي حكمها الدولةء كان 
us‏ هده الا صلاحات أداء مجانس تقاي ما Cm‏ لللطة رط سطوتها دول السرجوع ال 
۳ الوسيطة. ۸ يكن ه هذا Ta‏ متاحا اا ی بدايات ا وا يتم له 
لتعليمي : برمته ‏ وف كل مکان بعتمد على نوعيه التربية call‏ 5 مرا حله الايتدائية. ولعل 
تنظیم هذه الرحلة هو AST‏ الأمور عسرا على الدولة. فان تعمیم التعلیم الابتدائی یتطلب 
قدرة تنظيمية وإدارية ومالية ; تكن متوافرة للدول bo‏ على بدایات عهودها. وتسربت 
بالتالي أعداد كبيرة من المتعلمين تعلی| ابتدائياً: من السلطة الثقافية للدولة أو دخلوا إلى 
مدارس الدولة المتوسطة والعالية ولديبم بضاعة ثقافية وعلمية عصية القهر في الإطار الثقاني 
التحدیثی الذي أقامته الدولة . فقد كانت الدراسة الابتدائية ما زالت تقوم في الكتاتيب التي 
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جرت الأمور فيها وفق الطريقة التقليدية القائمة على استظهار الفرآن ‏ أو الإنجيل في 
المدارس المسيحية كالمدارس القبطية في مصر" - والتشبّع بالثقافة الدينية | ie‏ اك 
بدلا من الثقافة احدیثه۲ . بل إن توسع حاجة مصر إلى التعليم. > مثلاء آدی إلى ازدياد pe‏ 
J‏ عدد الکتاتیب» من ۱۲۱۹ کتابا احتوت على 55,١425‏ يدا عام ۱۸۷۱ إلى ۳۷۰, ۵ 
LES‏ و۵۳ , ۱۳۷ تلمیذا عام ۰۱۸۷۸ ولثن كانت الدولة العشانيه أمرت بإجبارية التعليم 
الابتدائی الجاني عام ۰۱۸۰۸ إلا أن قدرتها على تنفیذ هذا الأمر بدت حدودة إلى درجة 
کیره( ؟. 


A‏ يكن نظام التعليم الابتدائی ادن هو الإطار الذي نمت فيه الثقافة الدنيوية للدولة 
التنظيمية التي نجمت عنبا العلانية وآفکارها. فان el aa‏ الدولة ae‏ على إقامة المؤسسات 
التربوية لتخریج الكادر المتوسط والعالي الذي احتاجت إليه في شقيها الشاشطین. العسكري 
والاداري . ولذلك كانت مدارس الترجمة والإدارة والحقوق كمدرسة الالسن في القاهرة 
والمدارس اغندسية العسكرية وكليات الطب هي حور نشاطها. واستمرت الدولة العثانية 
على وتيرة متصاعدة في تشييد المؤسسات التربوية وی توسيعها لتشمل المدارس الإعدادية 
(الرشدية) ابتداء من عام ۱۸۳۸ . بل جرت أيضا محاولة إنشاء جامعة في استنبول باسم دار 
الفنون ( eee‏ اکر مو عنعن اال تایه Aly‏ کی كن اس تقرس 
للمعلمين وأخرى للمعليات في العامين ۱۸٤۸‏ و۱۸۷۰ لتوفر الكوادر التدريسية اخاصه 
بالدولة Yu‏ من ol pte!‏ هذه الكوادر من نظام المدارس الدينية”2. كا نشرت المدارس 
الرسمیه في كثير من النواحي وحصوصا في المدن الشامية والأناضولية الرئيسية . 

اما في مصر. «فلا فرغت الدولة الصرية من Legs‏ و لغیت استکارات Ue SBN‏ واقفات العامل التي 
كان قد أنشأها محمد على لتلبية مطاليه. زاد عدد التعلمی (he (ela‏ على الناصب الخالية . وأصبح جماعة منهم 
tele‏ ای Us‏ تول عباس باشا آلغی المدارس العالية إلا المدرسة الحربية)©. أما في عهد 
hele‏ - وكان على مساوئه ths Lise‏ فاعتمدت سياسة تربوية حدیدق cal‏ الطابع 
العسكري عن نظام التعليم حيث كانت المدارس كالثكنات» وتأسست مدرسة الادارة 
والالسن. وشيّدت الدارس الجانية التى مولت من الأوقاف. واقیم بعض المدارس الابتدائية 
والتجهيزية الحكومية في القاهرة وفي المدن الأخرى. وعين علي مارك وکیلا لديوان المدارس. 
فعمل على تأسيس دار العلوم CY‏ كوادر تربوية من خارج المؤسسة الأزهرية. ولكن 


(۲۷) أحمد عزت عبد الکریم تارب بح E‏ من the‏ کے عمد هل ان ih‏ کی ترفن 
۸ - ۱۸۸۲ (القاهرة : وزارة العارف العمومية. 0 ج ۰۲ ص ۸۳۳ . 

Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.101, and 174. : قارن ملاحظات‎ (YA) 

(۲۹) عبد الكريمء المصدر تزا ص ۳۱٦١‏ . 

Berkes, Ibid., pp.174, and 180. ١ 

.۱۸۵ المصدر نفسه. ص ۰۱۷۵ ۰۱۸۰ و‎ (YN) 
۰۲ جرجي زیدان. تاريخ آداب اللغة العربية. 4 ج (بيروت: دار مكتبة الحياة. ۰)۱۹۸۳ ج‎ (TY) 
۱ ۱ TAO ص‎ 


At 


الشروعات هذه كلها تعثرت. لاعتبارات مالية» خصوصاً في طموحها الانتشار فوق مجمل 
الأراضي المصرية. و ضير إلى نشجیح els‏ المكاتب الأهلية. أي الدارس | ald‏ 


أما في تونس فقد بقیت التريية US‏ تحت سيطرة رجال الندين ال حبن تأسیس 
المدرسة الصادقيه عام s \AVO‏ نم حاولت فرنساك ایتداء من العام ۹ .۰ بسط سلطة 
التربية المركزية على القطاع الابتدائي من التربية . 


ميزت المدارس الحكومية عن الدينية بمرجعيتها السياسية الواضحة ‏ وهي الدولة ‏ 

ویر جعیتها الثقافية والعقلیه - وهي العلوم الحديثة - من علوم طبيعية وحغرافیا وتاریخ ولغات 
أوروسة وقانون . واتنست معار صه الدینسن odd‏ المدارس ۰ e Ais‏ القرن التاسع عبر 
مپجوم عل اخغرافیا واحخیولوجیا والملك بو حه حاص . واهتم الطهطاوی كغيره ه بالدفاع عن 

«علوم |الحكمة والأمور النافعة» الي bl‏ مها الرشاد en‏ ( بل ول الامر». واستشهد 
باهتمام بعض علماء الشریعه الصریین مهاء كالشيخ أحمد الدمنپوري شيخ الازهر. وأشار إلى 
جمله كتب في الطبيعيات يبدو أغبا كانت من نتاج النهضة العلمية النسبية التى عرفتها استنبول 
يي القرن الثامن عشر. وقد عرفت استنبول مجموعات عالية الثقافة منفتحة الفكر من 
علاء الدين حتى الستينيات من القرن الاضی عندما انقرضت*". فكانت العلوم الحديدة 
غير ملتفتة للدين بجهازه العقلي أو بجهازه SpA‏ > بل أسست على أركان مستقلة JE‏ من 
الخقافقه الدينية شأنا هامشياء أو على ASY‏ جعلت مه أمرا له نطای عتص ره دوغا تداخل مع 

المعارف الجديذة . وما زالت هده السمه تطبع التربية في البلدان العر Sy‏ حتى بومنا هد ا 7 
استشناءات هامشية). ولكن علينا الانتباه إلى شأن هام وهو أن هذه العملية لم تكتمل 
الاكتهال التام لحملة أسباب. لعل أهمها عدم تعميم المدارس الحكومية. واعتمادها الستمر إلى 
حل كبير على استجلاب الطلاب من المدارس EAE‏ للدراسه العلیا فيهاء نم اصطرارها 
للتخفيض من المستويات الدراسية لمجاراة الطلاب المقبولين من هذه المدارس الدينية 
والانضاط الى فصدت هاء PP‏ ال عة كي سور ا > فكان لکشم من 
مدارس مصر وخصوصا خارج القاهرة. درا يعدي فيها ل بعضهم على بعص 


(۳۳) عبد الکریم. تاريخ التعليم في مصر من نهاية حكم محمد على إلى أوائل حكم توفيق. ۱۸4۸ - 
Te ۲‏ ص ۰1۲ 81 - ۰8۷ ۰۲۳ ۲ ىه 0 ۰۱۷۳۰۱۷۱ ۰۱۹ ۰۲۰۹ ATEN‏ ۳:۷ 
COLA 1‏ وغيرها. 

(۳۶) رفاعة رافع الطهطاوي. الأعمال الكاملة لرفاعة رافع الطهطاوي. دراسة وتحقيق محمد عمارة 
(بيروت : المؤسسة العربیه للدراسات والنش ۳ ج ۰۱ ص ۰.۸۲۳ و ۰۳ OYI‏ 

Mardin. The Genesis of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of (fo) 

Turkish Political Ideas, pp. 216ff. 

)7( عبد الکریم. تاريخ التعليم في مصر من نباية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفیق. ۱۸۸ - 
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ويؤذون الطلبة بالضرب الميرح". ثم اعتمد على المدارس الدينية لتوظيف مدرسی العربية 
والمواضيع الدينية التي ۸ Le‏ بل مشت في مصر bs‏ تركيا والشام. بل وأعيد ادخال 
المئؤسسة الدينية فى سلك التربية الحكومى في مصر عندما لزعت الكتاتيب عن إشراف نظارة 
المعارف في أواخر القرن التاسع عشر وجعلت تابعة لديوان الاوقاف*۰۳ نازعة بذلك سلطة 
الدولة عن منطقة بالغة الاستراتيجية والحساسية في تربية أجيال المصريين وآيلة مها إلى 
السيطرة الدينية . 


ليس عداء كرومر لتربية المصريين بالأمر المجهول. فقد كانت الإدارة البريطانية مسؤولة 
عن إلغاء التعليم المجاني (وقصره بالتالي على المؤسسة الدینية). وإقفال مدرسة الألسن. 
وتضيق نطاق التربية التى كانت الدولة مسؤولة عنها. بل مضى الريطانيون في تشجيع الرجعية 
الاجت‌اعية بدعوى ضرورة حفاظ مصر على أصالتها وتقاليدها. وكانت الناظرة البريطانية 
لمدرسة البنات الابتدائية الوحيدة في القاهرة. أوائل هذا القرن. تصرّ على تبرقع التلميذات 
وهن ل كدن یبلغن احادية عشر من العمر۳. وقد کانت الدارس الاجنبية التبشرية عموما 
من العوامل التي أفضت ال عداء أيديولوجي للعربية العلانية التي للدولة. ولو كانت 
مناهجها فائمه على ما Ai ee OLS‏ عار انسانية وطبیعیه حديثة . وکان من اثار 
ذلك ومن جراء الضفط التبشری, أن قامت الكنيسة القبطية ‏ وخصوصا فى عهد LLJ‏ 
كيرلس الرابع ( ۱۸۰ - (VAT‏ بتأسيس الدارس التحديثية الطابع والموازية حدیث نظم 
التعليم من قبل الدولة. وذلك بعد أن تنامى عدد الطلبة في الدارس البروتستانية من 1۰۰ 
عام ۱۸۷۵ إلى ۱۳۱۵ عام ۱۸۹۵ إلى ۲۹,۰۰۰ عام ONAA E‏ وهي المدارس الي نالت 
المساعدة المالية من سعيد واساعیل حصو صا والي شتملت عام ۱۸۷۸ على OY‏ بالمئة من 
مجموع المصريين. 


سيتسع لنا جال آخخر في هذا الكتاب للحديث عن الآثار السياسية للتربية المسيحية 
الطائفية. واستخدامها العلم وسيلة إلى الدين أو إلى السياسة. ولكن علينا التنويه هنا 
بمؤسسة واحدة هی الكلية السورية الانجيلية (التى أصبحت فى ما بعد الجامعة الأميركية في 
بيروت) التي عملت. على الرغم من أهدافها الدينية في البدايةء على نشر فكر علمي عقلاني 
كان له أكبر الاثر في تنوير الفكر العربي الحديث. نستشهد هنا بأحد أعداء التعليم الأجنبي 
وهو السيد محمد رشيد رصاء. الذي رأى. في خطبه للطلاب المسلمين في الكلية as‏ ۰ 
أن المؤسسات الامريكية «أحسن من غرها تعليياء وأعلى تأديباء وأشد استقلالا وأقل تعضبا 
على الخالفین في الدين والسیاسة من غيرها من المؤسسات الاأجنبية (يمكن على وجه عاء 
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. ۱۵۰ سلامة موسی. تارات سلامة موسى (بروت : متشورات مکتبه المعارف. ۰۱۹۱۳ ص‎ (TA) 

(۰:) البشري. المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية. ص ۰۳۸۰-۳۶ وعبد الكريم. المصدر 
نشسه ‏ ج ۲ . ص ۰۸۳۳ و ۸۳۲۱ . 

)£4( عبد الكريم. الصدر نفسه. ج OT‏ ص ۰۸۲۱ و AYA‏ 


AT 


تعميم هذا الكلام على المؤسسات البروتستانية في الشام). ولكن الأهداف السياسية هذه 
المدارس ل تشن العثمانيين الأتراك والشامیین ولا المصريينء. عن إرسال أبنائهم إليهاء ول 
يتحفظ الناس في انتقاد انحطاط الدارس الرسمية وقي التأكيد. ولو gal‏ على التفوق 
العلمي والتربوي للمدارس الأجنية. ول تمرز هذه المدارس أي نجاح يذكر على صعيد 
تحويل المسلمين عن الاسلام. بل كانت مساهمتهاء في الميزان الأخير. مساهمة إيجابية. 
فعممت العلوم والعارف الحديثة في إطار كان عمليا علمانياء لأنه استثنی منه. بالنسبة إلى 
السلمین. العنصر الديني . أما بالنسبة إلى المسيحيين فلم تكن نتائجه السياسية محمودة لأن 
الدارس التبشيرية عملت على تسعير النزاعات الطائفية بين السیحین. وعلى إذكاء النزعات 
السياسية الانفصالية» خصوصا في لبنان. dey‏ إثارة العداوة للعلمانية وللدولة العثمانية, Le‏ 
كان له بعض الأثر في نشوء الانفصالية العربية في الشام““ . 


انتجت هذه المدارس جملة من المعارف التي ارتبطت بموظفي الدولة المدنيين 
والعسكريين في مصر وني سائر أرجاء السلطنة العثمانية. وكثرت الكتب التي ألفها موظفو 
الدولة ومدرسو الدارس الحكومية. التي تناولت اللغة والادب والرحلات. والهندسة. 
والطب. والحغرافياء والتارخین الأوروبي والعربي إلى درجة أقل. والقانون الدستوري 
والاداری والتجاری والعلوم الطبيعية . وکان AST‏ هذه الکتب مطبوعا J‏ مصر . مع أعداد 
أقل طبعت في اج > مع ترکز النشاط الطباعي في بروت وف دمشق إلى درجة أقل. وکادت 
هذه المؤلفات أن تقدم في المغرب”“. من هذه على سبيل المثال مؤلفات نوفل Panpa Py‏ 
8487-181١)ء‏ مؤلف زبدة الصحائف في أصول المعارف الذي تضمن اسن في تاريخ 
العلوم عند الأمم المختلفة. وی أصول العلوم الفلسفية والطبيعية واللغويةء او کتب شفيق 
منصرر المصرى (۱۸۵۲ - (IAA‏ الذي ألف في الرياضيات dy‏ القانون الدنی. وطبق 
العلامات الأوروبية على الموسيقى العربية”'». تفيد هله المؤلفات وغ‌ها وجود انتشار ثقافة 
موسوعية أو شبه موسوعية » لا شك أنها لم تكن شديدة العمق والدقة» لکتبا اشتملت على 
العارف الحديثة الإنسانية والطبيعية » القائمة على أسس لا دخل للدين فیها. حيث اهتمت 
بشؤون الرقي والتقدم على أساس من النموذج الأوروبي. وأدت هذه المعارف مع شبكة 


)£7( محمد رشيد رضاء تارات سياسية من مجلة النار. تقديم ودراسه وجيه كوثراني (بيروت: دار 
الطلیعة , ۰ ص ۰۱۱۸ و Berkes. The Development of Secularism in Turkey, pp.103-104.‏ 

(ety‏ مثلل: أحد النواب الشامیین إلى مجلس البعوئان العشمای في: شورة العرب ضد الأتراك: 
مقدماتها. أسبامباء نتائجها بقلم أحد اعضاء الجمعيات السربة العربية [أسعد داغر]؛ تحقيق عصام شبارو 
(بیروت : دار مصباح الفكر. (AAY‏ ص ۰۱۱۲ وانظر أيضا مداخلة جورج خضر في: التراث وتحديات 
العصر في الوطن العربي: الأصالة والمعاصرة: بحوث ومناقشات الشدوة الفكرية gil‏ نظمها مرکر دراسات 
الوحدة العر بية. ط ۲ (بروت : المركز. (OSA‏ ص ۳۲۵۵ . 

. سركيس» معجم الطبوعات العر بية والعر بة‎ (EE) 

)£9( زیدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج ۰۲ ص ۰۳۱۳ و ۲۲ ۲۲۱ . 


AY 


المتقفين المرتبطين ها مثقفى الدولة في الصاف الأول إلى إنشاء مجموعة من الجميعات. 
العلمية كالجمعية العلمية السورية التي تأسست في بيروت عام ۷٤1۸ء‏ واشتملت على 
مسلمين ومسيحيين مع أغلبيةة للمسيحيين» وانضوى فيها كثير من الوزراء والأعيان والمثقفين 
في ببروت واستنبول ودمشق والقاهرة وسائر حواضر الشام. وانصبت اهتامات الجمعية على 
gal‏ تتناول التقدم والتاخر وتربية النساء» والشرائع الطبيعية. وتاريخ التمدن الأوروبيء 
تلك الأمور التي انعكست في المحاضرات الي نظمتها. وعكست هذه الاهتامات مشلا 
للمفاهیم العامة للتطور الأوروي منذ عصر النبضة حتی القرن التاسع عشر وترکیزا غل 
العلم بصفته سبیل OSS‏ 

تكن اطمعیات والکتب السبيل الوحيد لنشر الثقافة العل‌انية الجديدة. بل شهد 
النصف الثاني - وخصوصا الربم الأخير من القرن التاسم عشر في مصر والشام - نشوء 
الصحف والجلات وانتشارها. فعانت الصحف تدعی في الشام ۳۳ (من تعریب 
«غازیت» gazette‏ على الأرجح ). وكثر فیها الکلام على اليابان ونهضة اليابان”“. ثم قام 
yt‏ الکليه السورية الانحيلية )!5 أصبحت في ما بعد الجامعة الأميركية 3 (S99‏ 
تاشن يجلات في c aa‏ وخصوصا المقتطف وافلال. كان ها الاثر الأكبر واخاسم mo‏ 
هذه الثقافة العلمية والإنسانية العلمانية والعقلانية J‏ مصر وی سائر أرجاء الوطن العربي› 
وتعميم آعمال المؤلفين الأوروبيين بالاختصار أو بالترجمة . 


وعلينا أخيرأء في معرض الكلام حول سبل انتشار المعارف والعلمانية» الاشارة إلى 
الدارس التى أقيمت بقصد علاني من البداية. كانت أولى هذه المدارس المدرسة الوطنية التى 
أنشأها بطرس البستاني خارج بيروت عام ۱۸۲۳ بقصد الابتعاد عن الطائفية والحفاظ على 
اللغة العربية واكتساب العلوم واللغات الأجنبية» مع تأكيد مبدئي الحرية الدينية والجامعة 
الوطنية العثانیة۱*». تلت هذه المدرسة ليسية غالاتا في استنبول التي أنشأتها الدولة عام 
۸ تنهاج علماني لتربية ۱۵۰ طالباً مسلا و۱۵۰ من غير المسلمين فجومت بمعارضة 
ضارية من الأوساط الدينية. وأصدر البابا في روما قرارا ینم السیحین من الانتساب إليهاء 
وجاراه في دلكث شيخ ال سلام . کہا حثت روسيا الروم على مقاطعتها. وعارضها اليهود. 
ولكنبا نجحت مع ذلك ا باهرا“ . Lal‏ فی c pan‏ فقام أحد أعيان المرنسيين ۴ 


)£1( کوترانی السلطة والجتمع والعمل لیا : من تاريخ الولاية العثمانية في بلاد الشام. 
ص ۱۳ - ۱۶۸۶ . 

ance )٤۷(‏ سلام الخالدي. جولة في الذکریات بين لبنان وفلسطین (بیروت : دار النبار للنشر 
۷۸ ص ۲۲ - ۳۲. 

(EA)‏ زیدان» تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسم عشر. ج ۰۲ ص ۳۷ - ۰۳۸ ونعيم عطيةء «معال 
الفکر التربوي في البلاد العربية في المائة سنة الاخرق» في: الجامعة الأميركية في بروت. هيئة الدراسات 
العربية الفكر العربي فى مائة سنة: بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية التعقدة في تشرین GO‏ 1455 في 
الجامعة الأميركية في بيروت. تحرير فؤاد صروف ونبيه أمين فارس (بيروت: الجامعة. (AAW‏ ص EA‏ 

Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.189-191. (£4) 


AA 


الاسكندرية بإنشاء أول مدرسة مجانية غير طائفية في القاهرة عام ۱۸۷۳ دون أن تحرز مقام 

المدرستين الآنفي الذكر. ويجب ألا نستثنی من المؤسسات العلمانية مؤسسة كان لما يالغ 

الاثر في ما بعد هي الجامعة المصرية. التي افتتحت عام ۸ ine‏ بعد جهود أهلية للاكتتاب 

Jul‏ قامت بها جمعية ترأسها سعد زغلول وعمل قاسم مین سکرتیرا شاه معت الاكتتايبات 
من آفراد ثم من دوائر حكومية بر ale‏ الخديوي i‏ 


يمكن بذلك القول انه في الأوساط المتعلمة تعليياً علانياً في كل أرجاء. الدولة العثانية 
أصحت للعلوم والمعارف اخدیثة المنفصلة عن عن المرجعية الذينية. أولوية على سائر e‏ 
وصارت معها النمط السائد من التفکر في الأمور العلمية والأمور العامة. حتى أن الكشير من 
الدینیین آخذوا على آنفسهم. كما سنری في کلامنا على الإصلاحية الاسلامية. مهلة تعلمها 
وإتقانباء أو على الأقل طلب رضاها. JULI, NE‏ كذلك أن یکون الك خمد وكيد 
رضاء وهو نتاج تربية دينية تقليدية بحته قد رمى إلى «إدخال بعض المعاني العصرية في 
شعره» وهو شاب یتتلمذ على الشیخ حسین الجسر ويقر المقعطف و العر وة الوثقی. فنظم 
فصیدة £ الحاذبية الأرضيةء وداب على مذاكرة وأدباء النتصارى الأحرار)” وصدق ذلك 
عل دوي ay sl‏ الدينية الذين انخرطوا J‏ خدمة الدولة. وسنری آهم مثال ce Vis je‏ 
الشيخ محمد عبده. في نقاش لاحق. fey‏ هذه الصورة. التقی خريجو الكلية الصادقية في 
تونس (وأبرزهم البشير صفر) مع بعض خريجي جامع الزيتونة - وعلى رأسهم سالم بو حاجب 
- «بلحمة التعصب للوزير عم الدين ومناهجة2*”0. فكان خير الدين قد اضطر إلى الاعتاد على 
الزيتونيين وعمل إزاءهم بسياسة تسرغيبية» عندما ظهرت بوضوح حاجة إدارة الدولة إلى 
موظفين. خصوصا أن المصادر التقليدية للموظفين في تونس » وهي أسواق النخاستة كانت 
قد نضبت بالإلغاء الرسمی للرق فيها عام ۱۸٤٠١‏ . ولكن العلاقة مع الزیتونیه بقيت متوترة 
عل الرغم من نجاح خير الدين فى إدخال مواضيع حدیثه عل منهاجه ‏ التاريخ والحغرافيا 
والحساب ‏ وفي تحقيق بعض الإصلاح في إدارته. فكانت أكثرية الارستقراطية العلمية الالكية 
محجمة عن التعاون معه. على عكس الاحناف من أسر بيرم وابن الخوجة وغيرهماء ما اضطره 
إلى الاعتماد بشكل متزايد على الزيتونيين دوي الأصول الريفية أو المدينية التواصعه من اعتمد 
عليه US‏ في دراسته ووظیفته"». فتجاور في نفوس هؤلاء. ب خر ي الزيتونة» 


(۵۰) عبد الكريم. تاريخ التعليم في مصر من تبابة حكم محمد علي إلى Sd‏ حکم نوقيق. ۸ - 

. ۸۱6 - ۸۱۲ ص‎ «AAY 
.۳۹۳ زيدان. تاريخ آداب اللغة العربیف. ج ؟. ص‎ )01( 

)07( شكيب ارسلان. السيد رشيد رضا أو إخاء 4۰ سلة (دمشق : مطعة ابن زیدون؛ القاهرة: 
مطبعة دار الكتب المصرية. ۰)۱۹۳۷ ص ۱۱۳ - ۰۱۱8۶ و ۱۳۰ . 

(or)‏ محمد الفاضل بن عاشورء الحركة الأدبية والفكرية في تونس : عاضرات ألقاها على طلبة فسم 
الدراسات الأدبية واللغوية. 06 (القاهرءة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالسه 
17 ص 80 ۔ ٤۷‏ . 


Green, The Tunisian Ulama, 1873-1915: Social Structure and Response to Ideologic- (0 €) 
ai Currents, pp.118, 120, and 122. 


۸۹ 


عالمان آحدهما علماني والآخر غيبى» تجاور سندرس بعض نتائجه في كلامنا على الإصلاحية 
الإسلامية في تأرجح مرجعيتها. . 

أما في تركياء فعلينا أن نذكر بعض المتشورين من العلماء من ألف في علم النفس 
ومفهوم "القانون الطبيعى الذين ساندوا كلا من السلطانين سليم الثالث ومحمود في اصلاحاته 
ثم ساندوا التنظييات في فترتها الأولى . ولا ات ان آشهر هؤلاء كان محمود جودت باشا 
(۱۸۲۲ - ۱۸۹۵) مؤلف تاريخ “الدولة العشانية الشهير. الذي ساهم في إصلاح التربية. 
وترأس tt‏ وضع de‏ الأحكام العدلية. وتحول عن الزي العلمي الديني إلى الزي الزمني 
عندما اصبح را عام ۱۸1۲ - وكان رفاعة رافع الطهطاوي قد سبقه إلى التحول عن 
ليس الحبة والعامة إلى اللباس الافرنجی في سياق خدمته الدولة وبعد عودته من باريس 
OVA‏ 


أما في الشام. فقد كان لارتباط كبار العلاء “he‏ الأعيان أثر أكيد في اندثار سلك كبار 
العلاء. إذ تحولت هذه العائلات عن تدريس أبنائها قي المدارس الدينية إلى المدارس العشانية 
في دمشق وحلب واستنبول تمهيدا لاإ لحاقهم بالوظيفة العامة. 


كانت الدولة !603 والأوساط العليا من الوظفن المرتيطين پا راعية الأفكار 
والتصورات الجديدة التي أزاحت العقلية الدينية عن محوريتها الثقافية واحلت Lele‏ مرجعا 
فقون Fee eee ey‏ ذلك في المدارس العسكرية واستمر في المعاهد المخصصة لإنتاج 
الب‌روقر اطیین › وتجذر في مط عمل المؤسسات الحكومية. وانتشر في النظام التعليمي Ba‏ 
ola sl‏ والمؤلفات التثقيفية العامة وعم اطمعیات والجرائد والجلات . فجاءت كتابات 
العشم‌انیین الشباب ومن نحا نحوهم من العرب. مشل على ميارك وعبد الله الندیم وأحمد 
فارس الشدیاق وفرنسیس مراش وأدیب اسحق. مليئة ماجس الرفي والتقدم والتنظیم 
واکتساب العلوم والعارف العلانية. وبنقد الخرافات والعقلية التواكلية والرجعية الاجتماعية 
والفكرية التي اتسم بها علماء الدين والشريعة. وجاء الشیخ محمد عبده على الشاكلة نفسها في 
كتاباته في الأهرام : ثم في الوقائع المصرية. وني تأريخه للشورة العرابية ومقدماتبا. داعا إا 
ترشيد الدولة وإقامتها على دعائم مؤسساتية صلبة وعقلانية. وإلى المشاركة السياسية» وال 
الوطنية والإصلاح والانصاف** بنيرة ومفردات لا دخل للدين ولخطاب الديني فيها sL‏ 


Richard L. Chambers, «The Ottoman Ulama and the Tanzimat,» in: Keddie, ed., (00) 
Scholars, Saints and Sufis: Muslim Religious Institutions in the Middie East Since 1500, 


pp.38-43. 

.۲۳ - ۲۲ ص‎ Ve  رشع زیدان تراجم مشاهر الشرق في القر ن التاسع‎ CAY. 
Albert H. Hourani, «Ottoman Reform and the Politics of Notables,» in: William R. (0Y) 
Polk and Richard L. Chambers, eds., The Beginnings of Modernization in the Middle East: The 
Nineteenth Century, Publications of the Center for Middle Eastern Studies; 1 (Chicago, ۰ 
University of Chicago Press, 1968), pp.60-64. 


.۵۱۰  4الا/ ص‎ .١ انظر: عبده الأعيال الكاملةء ج‎ (0A) 


T 


شكل من الأشكال. بل كانت كتابة سياسية وطنية تنويرية عامة تستمد مرجعيتها من الأفكار 
العالمية الي اعترت محورية في ذلك الوقت. وهي الأفكار التي تقرن ole‏ باسم الشورة 
الفرنسیه وترانها ص حث على الا ستنارة والعقلانية والشار a5‏ التتتاشنه ML,‏ 
خسف © a rl‏ الثورية هله الأفكار وايداعها Law‏ من التدريجية والحذر اد اقترنت ASYL‏ 
الا نکلیزیه . 


رت هذه الانجاهات كلها عن بروز فئة جديدة من المثقفين متمايزة عن المثقفين 
التقليديين الذين ارتبطوا بالمؤسسة الدينية . فقام المثقفون الجدد على أساس مرجعية مؤسسية 
جديدة هي الدوله التي لم تكن قبل دولة التنظيات ذات فاعلية ثقافية. ودونما صبغة فكرية» 
وعلى أساس مرجعية فكرية وسياسية مرتبطة بمشروع دولة التنظیات واندرجوا 3 تاريخ عالمي 
سمته التقدم على أساس العلم وتحويل المجتمع من طور انحطاطه إلى طور من الرقي بتوسل 
التربية والتنظيم الإداري والعقلاني للحياة العامة على اس la cc!‏ هؤلاء المثقفون sadi‏ على 
YI‏ جربة في نقطة المرجعية التارمخية التي شكلها الغرب. صاحب تاريخ القرن التاسم عشر. 
ومع أن J pel‏ هذه الفئة من المثقفين تفاوتت من أبناء الأعيان المسلمين API‏ المعاهد 
التبشيرية من المسيحيين في الشام. إلى المثقفين ذوي الأصول الريفية الذين عبرت عنهم الثورة 
العرابية”'. إلى مزيج من الاثنين سبق أن لحظناه في تونس. إلا أن المحصلة النهائية ۸ ترتبط 
بالأصول بقدر ارتباطها بالسياق الفكري والاجت‌اعي الذي بتصف بكون هؤلاء المثقفين ذراع - 
الدولة في الاختراق الفكري والأخلاقي للمجتمع . 


تصدق الاعتبارات عينها على أرجاء المغرب العربي. مع تأخر التطورات فيه وسلوكه 
مسارات محتلفه عن مسارات الشرى ومتايزة بعضها عن بعض . فقد كانت التوجهات 
العلمية المرتكزة إلى مفاهيم الترقی. المعضدة ببوادر تصور ليبرالي للسياسة تستند إلى الأسس 
العامة نفسها وترتبط بمشروع الدولة نفسه كا رأيناه في الصفحات السابقة بالنسبة إلى 
الشرق. 


لم تكن odd‏ الاجامات مواضع هامة في الغرب الأقصى . حيث لم تفرز اصلاحات 
ییالال جا ادن تیا وی فا خددا على الرغم من شيء من الأثر الليبرالي 


)04( رئيف حوري الفکر العربي احدیث: أثر اللورة الفرنية في توجیهه السياسى والاجتياعي 
og rn)‏ دار الکشوف: ۲ نا ص 15 ۵ TFT‏ و ۱۳6۵ ۱۳۹ وانسطوان غطاس كرم. دفي الأدب 
العربي الحديث.ه في : الجامعة الأميركية في بيروت. هيئة الدراسات العربية. الفكر العربي في مائة سنة: 
بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية المنعقدة في تشرين الثاني 1915 في الجامعة الأميركية في بروت 
ص ۱۹۶ . 


Jacques Berque. Egypt: imperialism and Revolution, translated from French by (1°) 
Jean Stewart (London: Faber and Faber, 1972), pp.113-118. 


4 \ 


الذي ترکته صحافة الشاميين في أواخر القرن التاسع عشر وأوائل هذا oal‏ على بعض 
أوساط التجار والمثقفين في طنجة وفاس الذين أعانوا السلطان عبد الحفيظ في المحاولة الفاشلة 
لسن دستور في العام G Lal . ١1404‏ توس واج ار ققد عم زا عجار الفراضي قلق 
تسر يبع محویل نقافة النخبة إلى مجارى الثقافة العالية لذلك الوقت تحویلا Ub‏ فوض pee‏ 
الابتدائی في تونس نحت سيطرة السلطة منذ العام eee ‘ANE‏ المدرسة aed‏ 
لا عداد كوادر المدرسين, وأعيد تنظيم المدرسة الصادقية نحت الإدارة الفرنسيت كما جعلت 
من اللغة الفرنسية لغة التدريس الأساسية. وارتبطت تلك النخبة مع الارستقراطية العلمية 
4 نفسها القائمة على الاستبعاد المتبادل التي قامت بين هذه الارستقراطية وخر الدين › 
مع فارق هو انضیام الأحناف إلى المالكيين في مواجهة التنظيمات التربوية الجديدة”". 
واستمرت السلطة الفرنسية في تونس على هذا النحو حتى عام ۰۱۹۰۷ عندما أخذت تعمل 
على آساس «سياسة الأسر الكرى». فحدت من الإصلاحات التربوية» وقمعت جمعية 
«نونس القتاة) التى أسسها سسها «متطورون» 5 حسب عبارة الفرنسین متاثرون را كبيرا 
بالأسس السياسية والفكرية للحضارة العالية التي مثلتها لدیهم فرنسا. Le‏ دعاهم إلى تقدیم 
مطالب اعتبرت «غر OD yaar‏ عندما طالبوا الليبراليين الفرنسيين بتطبيق المبادىء الليرالية في 
بلادهم تونس على نحو كامل كما هي مطبقة في فرنسا على جميع الواطنین دون استثناء أو 
امتياز. ول يكن قيام جمعية تونس الفتاة مكنا لولا التحالف ان قام بين الليبراليين من 
الإداريين المرنسيين e t‏ والا صلاحین التوانسة (ومن بينهم بعض العلاء): وهو 
لتحالف الذى أنجب جريدة اخاضرة والجمعية الخلدونية الي ose‏ نشئت عام 5 بدعم أو 
حتى بمبادرة من السلطات الفرنسية . és‏ الرغم من اش ال عدد من العل|ء العادین لفرنسا 
في هذه الجهود التنويرية. وتناول الحاضرة الافتتاحية في الجمعية الخلدونية التي ألقاها سالم 
بو حاجب بموضوع العلم. ory‏ للعزة. بل لاستخلاف الله الأمم في CO‏ .إلا أن 
غالبية العلاء اعترت الأمر من وجهة نظر مؤسساتية ضيقة غلبت مصالح الزيتونة على 
المصلحة التنويرية العامة واغلقت آعینها وآذانبا بدعوی الدفاع عن الاسلام . des‏ كل فا ان 
قزرت السلطات الفرنسية محاولة اكتساب العلاء والاسر التونسية الکبری بعد ۱۹۰۷ ومنع 
جمعية تونس shall‏ عام ۰۱۹۱۲ حى قابل العلیاء المعروف ببشاشة واستعداد بالغ للتعاون 


Laroui, The History of the Maghreb: An Interpretative Essay, pp.362-363, and CV) 
: محمد عابد الجابري. «الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة في المغرب.» ورقة قدمت إلى‎ 
الحركات الاسلامية العاصرة في الوطن العربي (ندوة). مكتبة المستقبلات العربية البديلة. الاتجاهات الاجتاعية‎ 
. ۲۰۲ - ۱۹۰: ص‎ ۰)۱۹۸۷ cd ll والسياسية والثقافية (بروت : مركز دراسات الوحدة‎ 
Green, The Tunisian Ulama, 1873-1915: Social Structure and تفت اه‎ to sian cl ۳ ۲( 
al Currents, pp.139-142, 171, and 173. ۱ 
Laroui, Ibid., pp.346-347, and Green, Ibid., pp.199-201. ۳( 
01١5 ص‎ ۰)۱۹۲۱( ١ محمد الفضل بن عاشور. «ذکری ابن خلدون في تونس » القکر. العدد‎ (18) 
۱ ` 0¥ 


۹۲ 


ی تن لواء الولاء للباي*" . لیس ريا واخال كذلك. yí‏ 3 للوطنيين التونسين عل 
العموم عطف خاص elt‏ المؤسسة الدينية . 


وشهدت الزاثر تطورا لیس بعید الشبه عن هذاء ولو كانت وطأة الاستی‌ار أشد. 
وبنية المؤسسات الدينية والسياسية الحلية الجزائرية هشة غير قادرة على المقاومة الفعلية. بل 
جری فصل الجزائريين إلى أغلبية مهمشة خارجة عن الشروع الاختراقي للدولة. قابعة في 
حصوصیه مفروضة lede‏ من السلطة الاستع‌اریة. ومجموعة من «المتطورين» دوي الأفكار 
التقدمية والليرالية - ولاحقاً الوطنية - الذین انح نحو تونس الفتاة بتأسیس جه الشبان 
الجزائريين على الأسس الفكرية والسياسية نفسها التى شهدناها في OO pig‏ 


كان المتطورون في تونس والجزائر إذن مثقفين شبيهين في بضاعتهم الفکرية» على وجه 
عام » بالمثقفين الحديثين في سائر أنحاء الوطن العربي. ولکن الفروق بينم كانت كبيرة. فبینا 
كان المثقف الحديث ث في مصر واستنبول مثقف دولة يروم إدخال هذه الدولة في إطار اخدانه 
الكونيةء كان مثقف e‏ فاعلا في وضع رمت فيه السياسات التعليمية الاستعمارية الى 
as ehe‏ رماه الاستعار في خصوصية مفترضة. أو فرض عليه Lig je‏ 
عن الدخول في حركة الحداثة الكونية ‏ عدا الولوج من باب شديد التعيين هو التبعية 
الاقتصادية والاستراتيحية - ومنع عن مستوياته الاجتاعية العليا الفاعلية السياسية والثقافية. 
le‏ أدى إلى نكوص gall Gla‏ الحرني لمحاولة رجوع إلى OM AL‏ فكانت كونية مثقف 
فرنسا في تونس والحزائر. مع أنها جاءت في عملية مشاقفة وتثقيف بالغة السرعة والشمول. 
تنم في بدایتها عن شدید التعین ها ليق أن نبدد وبسرعة وأفضى إلى انشطار 
اللقف الكولونيالي إلى حزبین متشامهی الثقافة رالقیم السياسية الليرالية (ولاحقا الاشتراکیة) : 
مثقف الستعمر والمثقف الوطنی العلاني. الذي مهد بقيمه الثقافية والسياسية. وبتضاله 
السياسي, للحركة الوطنية الاستقلالية . فقد كان المثقف الوطتی PE?‏ بقیم ليبرالية وطنية. 


وبعيم الثورة الفر نسیه Lele ayer:‏ إلى رعمیم التعليم الحديث. ولو تردد بن ٠‏ العداء السافر 
لفر نسا والمعارضة غير المباشرة لاتا 


ولیس بالغریب آن تنتج عن هذا الوضم صورة للمثقف المحلي. يبدو فیها الطلیعی 
وكأنه يشكل lege‏ فى في الجتمم . فان أشباه erred‏ که من متعلمين 5 اصافه إلى wernt‏ 
الدينين التقلیدین. كانوا مجنحوت إلى فصل الثقافة عن السياسة e‏ واتباع سياسة تصاخية مع 


Green. Ibid.. pp. 165-168. 201. 221-222. and 224. (13) 


Ali Merad., Le Réformisme musulman en Algérie de 1925 à 1940: Essai d'histoire re- (VV) 
ligieuse et sociale (Paris: La Haye: Mouton. 1967). pp.47, and 51-52. 


Laroui, The History of the Maghreb: An Interpretative Essay, p.325. : فارن‎ (AY) 

ue (VA)‏ فى الخرائر: ابو القاصم سعد الله الحركة الوطية فى الحزائر (القاهرة: المنظمة العسربية 

للتربية والثقافة والعلوم. معهد البحوث والدراسات العربية. ۰)۱۹۷۷ ح ۲. الفصل ۲ء ص ۱8۹ - ]۰۱۵ 
و ۱۷۶ - ۱۹۰۰ . 


AY 


لاستعیار. كا نرى في جمعية العلماء المسلمين في الجزائر*". على أساس يجعل من المجتمع 
الوطنى Lace‏ منقطعاً ثقافيا عن الاستعمار. FET‏ مه سانا ذلك هو فحوى التفرقة 
التي وضعها الشيخ عبد الحميد بن باديس بين الجنسية القومية والجنسية السياسية”". هذا من 
Ll‏ من جهة ثانية, ser en‏ الحديث في ظل الدولة الاستعمارية في طورها 
الأول - التي أرادتها جمعية العلماء مشلا أن تستتبع . لا أن تمخترق ‏ بمعارف لغوية وغيرها 
حجبت عمدا عن بقية الجتمع؛ > ley‏ قامت الدولة التنظيمية بتعميم الثقافة الحديثة 
بدرجات متفاوتت, أهمها في تركياء وأقلها في مصر في عهد كرومر. ولكن في دولة التنظييات 
كما في دوله الاستعار نجم عن الثقافة الحديثة تمايز أكيد بين أفلية مثقفة ثقافة كانت على 
العموم جيدة. وبين سواد يراوح بين الأمية المستتبعة للثقافة الغيبية, والتعليم الديني 
التقليدي . وتقاطع هذا التمایز مع HU‏ طبقي أكيد في أراضي السلطنه العثانية ومن ضمنها 
مصر› انفصلت فيه شرائح من الطبقات العلياء وتحديدا تلك المرتبطة AL‏ عن بقية 
امجتمم بمواصل فكرية وثقافية من جهت وبنمط الحياة الذي وسمه مناهضوه بالتفرنج » 
gilly‏ عير عنه الزي مع إمارات أخرى من جهة انية. وهو الشأن الذي كان له أن يصبح › 
کا سنری ادناه شیئا من التعلق بالفصل بين الثقافتين الدينية والعل‌انیة . فلم تكن الثقافة 
السياسية لمثقف الدولة الحديثة » التي استندت إلى مبادیء كانت فرنسية في القام الأول تقوم 
على أفكار التطور والمعرفة الوضعية مع شىء من مفهوم المشاركة السياسية. ولم تكن هذه 
الأفكار عامة على كل مجالات المجتمع. بل كان تحول الرعية إلى شعب متاثر بالصحافة ونظم 
التربية احديدة منحصرا فى الفترة الى نراجعها بنخبة دولانية al a aes‏ اودر 
خاصة ‏ انمخذت من الحداثة ws‏ ومحاولة حلب هذه الحداثة إلى متمعاتها. رسالة dale‏ 


كانت الأظر المدنية لالتئام أحاد المثقفين الحديثين والسياسيين والموظفين بالغة الضعف 
في أواخر القرن التاسع عشر. فقد كانت مجتمعات الدولة العثانية ما زالت في طور الخروج 
العسير والمتعثر من إطار دولة الاستتباع إلى دولة الأفراد التي تشكل أساس كل مجتمع حر قادر 
على الديمقراطية . فلم يكن من الطبيعي بعد أن يلتئم الناس من خلفيات اجتماعية وطائفية 
مختلفة» ومن مراتب مهنیه متفاوتة» في إطار مؤسسات خاصة يكون الانتاء إليها طوعياً بدل 
كونه من نتائ نج الولادة في إطار ما. فشكلت المحافل الماسونية في ذلك الوقت هذا الإطار 
وقدمت Bs‏ «أمتن من رباط العصبية لأنه قائم على ارتباط أفراد مختلفى الجنس واللسان والذاهب بوحدة 
القصد وصدق المودة والاخحلاص»۳۳. وعلينا من أجل النظرة العقلانية إلى تارا وتاریخ از 
oo‏ أن ننظر إلى هذه D1‏ 25 بأعين المحقق وليس بأعين المذعور أو انباشع للمواقف 


Merad, Le Réformisme musulman en Algérie de 1925 à 1940: Essai d'histoire re- (VA) 
ligieuse et sociale, chap.8. 
YAV ص‎ camii الصدر‎ )۷۰( 


(۷۱) شاهين مکاریوس. الاداب الاسوئية (القاهرة: مطبعة القتطف. ۰۱۸۹۵ ص ۱۳۸. 


۹٤ 


المسترية التأمرية للتاريخ الواسعة الانتشار في الوطن العرن. والذاهبة إلى الربط بين 
الماسونية ومؤامرة -بودية عالية مزعومة ‏ وهو الربط الذي يلقى أصوله. على ما يبدو. في 
السجالات اليسوعية ضد الماسونيين”" . 


علينا البدی كما ابتدأ محمد رشيد رضا في فتوى للعام ۱۹١١‏ قبل أن يساهم تحول 
تحالفاته السياسية في القضاء على ما كان له من العقلانية بأثر الشيخ محمد عبده”", بالنظر 
للحركة الماسونية على أنها قامت في أوروبا لمعارضة السلطات الاستبدادية. ولجعل السلطة 
للشعب. وأن قيامها في سوريا ومصر كان لمقاصد أدبية واجتاعية ذات مآل سياسي. فهي 
تجمع أهل النفوذ على اختلاف منابتهم. وتكثر من سوادهم. وتقوي عصبيتهم وتضعف 
روابطهم الدينية. وتعدهم لوزالة السلطات الدينية والشخصية, ولاستبدال الشرع 
بالقانون*". وينطبق هذا على الماسونية العثانية والمصرية والأوروبية على حد سواء. فقد 
كانت في آوروبا من نتائج مذهب الدين الطبيعي. يؤمن أفرادها بالله بمفهومه دون شخصه. 
ويعادون المؤسسة الدينية. ويقيمون المجتمع على أسس من التنظيم العلماني وشی» من النظر 
7 والتوجه النفعي في آمور آلچتیع. وكانت الماسونية في أوروبا القرن الثامن عشر (حيث 
gol‏ القووة ا أكيدا) الحيز الذي اجتمم فيه أفراد من منابت ارستقراطية 
وبرجوازية وكنسية في التئام يعادي انفصال المجتمع إلى مراتب. كا كان في فترة العهد 
الفرنسي البائد . فانتظم في عدادها فولتير والملك فردريك الثاني ومونتسكيو Montesquieu‏ 
وغوته Goethe‏ وهردر Herder‏ ولافاييت UR‏ وفراتكلين Franklin‏ وكوندورسيه 
«Condorcet‏ وغيرهم . . وكانت المحافل الماسونية in‏ على انکار الاستنارة كالعقل والرفي 
والمشاركة السياسية وندذ السلطة الدينية. واستصفت عموما التوجهات الي اقترنت بالثورة 
الفرنسية وبالنفعية التجريبية في بریطانی**. 


Ly‏ ىا قامت الحركة الماسونية خارج إطار الدولة في أوروبا القرن الثامن عشر لتعلن 
ولادة الفرد العاقل المتحرر من سيطرة السلطة الدينية والاستبداد السياسي» قامت في الشرق 
بالبرنامج نفسه LGN‏ جتمع ge‏ إطار بسانت الملل وغيرها من الوحدات الاجتماعية 
المغلقة. فاقترنت الحركة المأسونية 3 الدولة العت‌انبه lijat‏ بالافکار التقدمه والراديكالية”” . 


(VY)‏ محمد رشيد رضا. فتاوي» رقم (VEO)‏ وشاهين مکاریوس. فضائل الاسونية (القاهرة: مطبعه 
المقتطف. ۰0۱۸۹۹ ص ٠١١‏ . بالتسبة إلى الأصول المسيحية للسجال ضد الاسونیه, انظر: لويس شيخو 
(الاب). السر الصون فى شيعة الفرسون. ١‏ كراريس (ببروت : المطبعة الكاثوليكية. ۱۹۱۰ -۱۹۱۱). 

NAYA للعام‎ (VED) رضاء المصدر نقسه رقم (575). وقارن الفترى رقم‎ (YY) 

(Y8)‏ المصدر نفسه رقم (EYN)‏ للعام ۲ . gly‏ رضا بتحليل eric‏ المسلم بلقب «فارس افیکل» 
في dar‏ غير دينية (والمقصود هنا: ماسونية) إذا لم يترتب على ذلك مقسدة (فتوی رقم (PAL)‏ للعام .)۱٩۹۱۱‏ 


Georges Gusdorf, Les Principes de la pensée au siècle des lumières, les sciences (Yo) 
humaines et la pensée occidentale; 4 (Paris: Payot, 1971), pp.402-411. 


Paul Dumont, «La Franco-magonnerie ottomane et les «idées françaises» à |*épo- (Y5) 
que des tanzimat.» dans: «Les Arabes, les Turks et la révolution française,» Revue du monde 
musulman et de la Méditerrannée, nos.52-53 (1989), pp.150-159. 


و ۹ 


وشاركت في الحزب الحر في مصر بعبارة السيد جمال الدين «الأفغاني»» فساهمت في العمل 
على الإطاحة oO bell‏ وانتمى إليها السيد حال الدين ومحمد عبده وسعد زغلول ومحمد 
فريد وحسن يوسف (صاحب المؤيد) ومصطفى کامل. كما كان من أعضائها من الأتراك 
البارزين مدحت باشا صاحب الدستور العثاني ونامق كال رائد العثانيين الشباب. وجملة من 
أعيان دمشق وبيروت وموظفيهاء إضافة إلى جملة من أرباب الدولة: مشل لورد کیتشنر 
وبطرس JE‏ وراشد باشا والي دمشق الذي افتتح أول jar‏ ماسوني بيروي في عهده في الم 
۲ إضافة ال اخديوي توفیق الذي انتمی إلى الحركة عام ۱ وانتخب = el‏ 
فا عام ۳۱۸۸۷" حتی عام ۱۸۹۱ عند انتخاب ابن أحد کبار الوظفین لهذا المنصب. وعلی 
الرغم من إشراف العائلة الخديوية علیها في مصر واختتام اجتماعاتها الشامية بالدعاء 
للسلطان الذي وجدت صورته في قاعة الاجتماع - الاختنام الذي لم يحم الحافل الشامية من 
الاغلاق عام ۱۸۹۱(" - فقد كان شعار الحركة الاسونية هو شعار الشورة الفرنسية. الحرية 
والا حاء والساواة . ولکن قلة فليلة فقط من ماسونيي الشرق كانوا شوریین بالمعنى الفرنسی 
بل أعطاها الاسونیون دوو الا تجاه الإنكليري معنى عاما لا وريه فيه . LQ tb‏ وهي «لفط A‏ 
نسمع به مستعملا € معناة اغارف :الان إل" منذ وجود افیثة الماسونية في مصر وظهور 
wilt!‏ والصحف العلمیة». فقد كان ذا معنى فقهى مشترط في العاملات الشرعية دون 
gal‏ السيابي. «ملكة في النفس تمكن تأدية القاصد الشريفة دون الخوف من OG‏ 


كان انقسام المحافل الماسونية إلى الطریقه الفرنسية )3 ترکیا والشام ومصر) والتابعية 
الانكليزية (في مصر) يؤدى مايرا في في داخل النخب الثقافية والإدارية الجديدة. فاشتملت 
المحافل ذات التابعية البريطانية عموما على تجار القطن والعناصر الموالية لبريطانياء وانتهى 
احدها إلى أن يصبح sob‏ الجزيرة الشهير في القاهرة. ولو لم تخل من المثقفين. عضوت 
خريجي الكلية السورية الإنجيلية ذوي الثقافة العلمية والتوجه الوضعي والتفعي. كآل 
صرّوف وجرجى زيدان وغيرهم ‏ ولو تميزت الماسونية. على الطريقة الفرنسية. بعداوتبا 
للاستعار (البريطاني) وشدة كراهيتها للمبشرين”". ولكن الطابع الذي جمع بين الاثنين هو 


(vv)‏ على شلش (محقق). Sle‏ الدين الأفقاني. سلسلة الأعمال المجهولة (لندن: رياض الريس للنشر 
۱ ص TEA‏ 


Karim ۷۷۱۹۹۵۰ «Freemasonry in Egypt. 1798-1921: A Study in Cultural and انظر:‎ (VA) 
Political Encounters.» British Society of Middle East Studies (Bulletiny, vol.16, no.2 (1989), 
pp. 143-146. and 


مكاريوس : فضائل الا ص )۰۳ ۰۱۱٩‏ ۰۱۳۱ ۱۲ و ۱۹۲ و آدات الماسونية. ص ۰۱۹۵ 
و147؛ العظمة. مرآة الشام: تاريخ دمشق وأقلهیا. ص ۰۱۸۳ وسركيس» معجم المطبوعات العربية 
والمعربة. ص ۱۳ - 1۱5 . 

. 1۲ مکاریوس . فضائل الاسوئی. ص‎ (V4) 

NV المصدر نفسه. ا‎ (A) 


۱۷/۱952 «Freemasonry in Egypt 1798- 1921: A Study in Cultural and Political Encoun- (A1) 
ters.» pp.152-153. ۲ _ #4 


۹۹: 


استقبال وتمثل الثقافة البرجوازية الكونية» وعلى راس هذه نظرتها إلى الدين. فكانت 
اجتاعات الحافل الاسونية كلهاء بل الأدبيات الاسونية ۳ tat‏ تفتتح على صورة تفيد 
مفاهیم الدین الطبيعي الأوروبية للقرن الثامن te‏ فقد افتتحت كلها باسم «مهندس 
الکون الأعظم». أي أضفت على الالوهة صفة طبيعية لا تتصل بالعقائد وباصحاب العقائد 
من رجال دین. فیمکن تأویل العبارة على طريقة نيوتن التي تکلمنا عنبا في الفصل السابی 
أو تأویلا Lal‏ على طريقة فولتر. ولذا فکان ike‏ أن تتطلب الحركة الاسونية من أعضائها 
الإيمان UL‏ وساوت بين الدیانات بوصفها فاعلیات أخلاقية في الصاف الأول ینبم عنها 
العمران السوى e‏ مع تشدیدها على حرية الضمير والاحترام التبادل بين Jhal‏ الدیانات 
المختلفة”. ولئن آدی تنامي أثر الوضعية في محفل الشرق الكبير (أي في الطريقة الفرنسية) 
إلى إسقاط القول بوجود الله وخلود الروح؛ وبجعل <a‏ مبدأ افیا بحتاء الا أن أثر ذلك 
في ple‏ الطريقة الفرنسية في الشرق كان ضئيلا. told‏ یکن أثره فى المحفل البيروي مثلا الا 
إلغاء مطلب الايمان باللهء دون فرض هذا المبدأ على Lae‏ بذلك كانت المحافل 
roe‏ 2 الي الأخير من القرن التاسم عشر مستودعا للثقافة a jl > pl‏ بدنيويتها 
وهامشية الديانة فيها. TEE‏ أا كانت تجابه المعارضة الضارية من المؤسسة الدينية 
الأوروبية. ودون أن يكون الدينيون من العرب والأتراك على £3 ہا“ بل كانت ردة فعل 
المسلمين لانتشار الاسونية بطيئة ومشتتة. وكانت الكنائس الغربية هي ast‏ ال محاربتها. 
وتلتها الكنائس الشرقیبه . وکانت بذلك as.‏ لتنویر العقول وحاربة التعصب adlh‏ 
العف ان واخر gill‏ عت فيه المارسة البكرة لاعتبار الدين والانتاء العقائدي والطائفي 

قضية شخصية ا لا صلة LLL‏ العامة باعتبار الديانة ورعاً Lely Lael‏ بانتظام 
الأمور انتظاما ade‏ دون أن تترتب على هذا OL‏ عقائد غيبية معينة وملزمه للاسونیین. 


نشهد في هذا الوصع آمرا اخر Wu‏ للظواهر الأوروبية المشامهة وهو بروز الروحانية. 
ای OLE‏ بغي غير متشخص دينيا وف ی جعل ما آفرزته العادات الاجت‌اعیه من 
سليقة اعتقادية با لخوافي Lad‏ من التدین الشخصی العلمانی . لا ندري إذا كانت الروحانية 
ارتبطت بالاسونية إذ كانت لما آثار أكيدة في و الأوروبية في العهد الرومانسى في 
أواخر القرن الشامن عشر وأوائل القرن اشاسم عم . ولكن الأكيد ان دار القتطف 
اصدرت عام 5 ترحمة عربية لکتاب Jol‏ آهم روحانیی القرن الشامن عشر  Ble‏ 
سويد نبورع Swedenborg‏ نحت عنوان ted!‏ وجهنم والحالة الوسطى أو Ale‏ الر وسح" وان 


. ۲۳ و‎ ۰۳۱ - Th 2١1١-5 مكاريوس. آدات الماسونية. ص‎ (AT) 

. ۱۳۱ ۱۳۵ مكاريوس. فضائل الماسونية. ص‎ (AN) 

(AL)‏ شیخو, السر المصون في شيعة الفرمسون. الكراس الرابم. ص 255-1١١‏ و ۲۵ ۰۳۲۰ ورضاء 
فتاوي. رقم (FO)‏ 

(85) مكاريوس . آداب الماسونية. ص OY‏ 24 . 

Gusdorf, Les Principes de la pensée au siècle des lumières, pp.412-414. (AT) 


. ۱۰۳۱ معجم المطبوعات العر ية والمعربة» ص‎ o سر کیس‎ (AY) 


۹۷ 


کب استحضار الأرواح باللغة العربية بدأت بالظهور ي أواخر القرن التاسع عد gO‏ 3 
and‏ غت فیها هذه ار که a‏ آورویا» ما les‏ الفاتيكان إلى التنديد ہا عام \ASA‏ 6 ومسع 


المؤمنين من ممارستها وحضور اجتأعاتها. 


ليس هناك ما يدعو إلى الافتراض أن المتقف pl!‏ بتراث البرجوازية الأوروية 
والمنخرط في الحداثة الكونية في معنى هذا التراث كان كامل المثاقفة البرجوازية, ولا أن هذا 
الثقف كان Je‏ كل مثقفي العصر. إن جل ما نطمح إلى تبيانه هو بروز المثقف الجديد الذي 
استبعد القکر وا خطات الدینین عن Jle‏ الحياة العامةء دون آن يكون هذا الاستعاد EE‏ 
بفعل النية في استبعاد الدین أو صادرا عن موقف عدائی من الدین أو عن الإلحاد. بل قام 
هذا الاستبعاد على كونية فرضت نفسها على الاضی القریب لجتمعاتنا حولت فيها الجهة 
الحتکرة للثقافة والعرفة من المؤسسة الدينية إلى مؤسسة عل‌انية هی الدولة وأجهزتها التضافية 
وغطها التنظيمي » على الرغم من ابتعاد هذه المؤسسة وهذا النمط عن الكمال واعتبارها بمشابة 
النمودج امرجم للمثاقفة . ولعل التضاد والتنافر بين المثقف الحديث والمثقف الديني القدیم 
يرزان RSL‏ أشكاله]| ee?‏ إذا اعترنا أنه E‏ حين كان المثقمون اخدد من صحفيين 
وموظفين وضباط يشاركون في الثورة العرابيةء كانت مساهمة علاء الدين مقتصرة على قراءة 
صحيح البخاري في الجامم الازهر وفي مسجد الحسين. آملين أن يكون لتمتمتهم أثر 
سحري يساعد عرابي وجيشهء بینما انتصر الشيخ الابياري (وكان إمام الخديوي) لعرابي . ثم 
عاد إلى حث الناس على طاعة الخديوي عندما رجع الأخير*”. ولذلك يمكننا أن نفهم أن 
عداء الأزهر للعالم الحديث وصل إلى درجة رمي المجاورين الشرطة بالححارة عندما حاولت 
دخول الجامع للتأكد من تنفيذ الاحتياطات الصحية التي اقتضاها الطاعون عام OVARY‏ 
کا Lise‏ التعاطف مع محمد عبده عندما كتب عن نفسه : 


«إن كان لي حظ من العلم الصحییح . . . فإنني لم أحصله إلا بعد أن مکشت عشر سنين أكنس من 
دماغي ما علق فيه من وساخة الأزهرء وهو إلى الآن لم يبلغ ما أريد له من النظافة»(. ليس ذلك عائدا 
إلى ما رآه علال الفاسی بحق على أنه اعتماد الأزهر على الطلبة الريفيين المتخلفين عن أهل 
OPO‏ فليست المؤسسات محكومة بأصول أفرادهاء اذ هي تعمل على صهرهم ضمن الأطر 
الخاصة بها وباستمراريتها. ولا يمكن فهم ذلك إلا في إطار احتجاب عن الواقع يطرأ على كل 
مؤسسة X‏ نمتدة التاريخ عندما تشكو من اضوان وافامشية على نحو مفاجىء ليست لدا 
أطر تقبله أو تفسره. ولا تملك وه عل مارت | الا بالنکوص والتراجم إلى مواقم دفاعية 
بدائیه . ولكن على هدا اضطر الأزهر ال تقبل اصلاحات افتصرت yer‏ طويلة على 





(AA)‏ الصدر تفه ص ۰۱۱۳۸ ۰۱۲۹۶ ۰۱۳۳۰ ۰۱۱۳۹ وغبرها. 

. ٤1١ - 57١ الاعیال الكاملةء ج ۰۱ ص‎ code (A) 

. ۲:۷ ص‎ (VANE الآزهر : تاریخه وتطوره (القاهرة: الاتحاد الاشتراکی العربي.‎ )٩۰( 
. ۱۷۹ عبده. الصدر نقسه » ج ۳ ص‎ (41) 

AV علال العامی. النقد الذاي ط ۲ رتطوان : دار الفكر المغربي» [د.ت.])» ص‎ (4Y) 
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تفرضها سلطة سلطنة ١‏ صرف (محمد Se‏ سلاطين المغرب ۳۳۳ أكثر من انتمانها إن Ft‏ 
الدولة التنظيماتية . فهدفت اللائحة التنظيمية الأولى للشيخ العروسي الذي عينه الخديوي 
اسی‌اعیل rsp. E‏ عام ۱۸۱۵ إلى محاربة انعدام الكفاية العلمية وغياب لا تضباط وفساد 
ال خحلاق واختللال النظام والا دارة والمالية وقذارة geil‏ واختلاط المجاورين بالمرد اسان 
واستعمال المزامير بعد قراءة القران. واقترحت ala‏ اصلاحات نفذدت في عهد خلیفته كان منیا 
امتحان الطلبة في مواد معينة ولأول مرة في تاريخ الأزهر ”". ولئن اقترح العروسی إدخال 
بعض العلوم اللغوية أو الحكمية SPAT‏ - وکان هذا الأمر إضافة إلى لاصلام احذری 
at‏ ندر يس العلوم الا سلامية ي برنامج حمل ee‏ باق تاه تا شد ید | ما حعل من 
الا صللاحات الأزهرية شأنا لا يمت Gol‏ الصلات إلى عملية إنتاج الثقافة البرجوازية» J‏ 
aa Stans Ta‏ الثقافة المميزة ia‏ قاطنه مواقم هامشية من الدول وثقافتها اخدیده ومن 
g‏ يخ العالمي , ولو بقيت odd A‏ الفکه ٠‏ مومع من 9 الشعبي لسطاء pr‏ هذا 
ae‏ وم ۳4 عامة العممن والريفيين : هم الوحیدون الذين ب مارسوا هد هذه الفاعلية 
بالرفي وكرامات الأ رلیاء» وعالج الرصی بالرقى واعتهد أنه كانت له كرامات. 7 أنه ee‏ 
الوحي الشيطاني والدجالين الذى يعشول السطاء E‏ مپده الأمور om)‏ هلک wi‏ هذه المؤسسة 
رفع ال مصاف AST‏ ا عندما أصبحت الوسسة الازهرية ساعدا للخديوي في صراعه مع 
القوى الوطنية من جهه. والادارة الريطانية من جهة آخری. وعندما بقي في als‏ مع 
الأسرة العلوية في مصر حت نهايتها. وقد كان هذا الوضع اخدید الذي اعطي للأزهر هو ما 
شد من عوده وجعل منه سلطة تتجاوز بكثير موقعها الاجتماعي والسیامی والثقافي» وكان 
باتجاهها محمد عبده ‏ إضافة إلى عداوة سياسية وسوء ظن متبادل بين الشيخ الامام 


- ۱۸4۸ عبد الکریم. تاريخ التعليم في مصر من نهاية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق.‎ )٩۳( 
. ۱۷۲ ج ۰۲ ص ۰۷۹۸۰۷۹۱ ۸۱۱ و ۰۸۱۱۰۸۱۵ ج ۰۳ ص ۱۵۸ ۔‎ ۲ 

)46( المصدر نفسه» ج ۰۳ ص ۱۷۵ . 

)40( محمد رشيد رضا. تارییح الاستاذ الأمام الشيخ محمد عبده. ٣‏ ج (الشاهرة: مطبعة الخارء 
°(« ج pach‏ 2). 

)41( حول استخدامات القرآن في الحياة اليومية (ومنها التعاويذ والرقى) المعلومة للجميع ولو كانت 
بداهتها بالنسبة إلينا فد تحجب واقعها وأهميتها. انظر: 
Jean Jomier, «La Place du Coran dans la vie quotidienne en Egypte,» Institut des Belles lettres‏ 
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والخديوي » وتأييد كرومر المعروف EN gaol‏ 

ول يختلف الأمر اختلافاً كبيراً في تونس. ولو كانت المؤسسة الزيتونية قد سبقت 
الأزهرین ال إدخال الرياضيات إلى برناجها التعليمي . ولكن الإصلاحات فيها كانت 
محدودة جدا على الرغم من ضغط حرکة تونس الفتاة والطلية والا صلاحیین من العلاء. وکان 
العداء محمد عبده فى هذه المؤسسة Gls‏ ساسیا فسر البرودة gil‏ قوبل بها عندما زار تونس 
عام ۰۱۹۰۳ واضطهاد داعیته الشیخ عبد العزیز بن عاشور. وکان النصر في النباية 
للجامدین من الزیتونیین"؟. 

كان الدینیون المتقوقعون - 3 استنبول. وق القاهرة وق تونس - موبرین » بسبب 
قدراتهم السحرية,. وقيامهم باسم الاستمرارية. وكان المثقفون الحديثون موثرین» بسبب 
abl‏ بالدولة وبحركة التاريخ . ولئن زاد عدد الدينيين على غيرهم ‏ كان عدد idb‏ 
الأزهر عام ۱۸۷۲ مثلا VEE)‏ بینا لم يتجاوز عدد طلبة الالسن في العام نفسه الثلاثين”'" - 
إلا أن عامة المتعلمين تراوحت بين مواقم الاثنين أو مزجت بینهیا وغرفت مما لدى الاثنين. 

هذاء. وكانت الدولة قد أطلقت طاقات ثقافية وسياسية. في الحركة الدستورية 
العثانيةء وفي مصرء وف تونس الفتاة - ثم ارتات لحم هذه الإمكانات بالاعت‌اد على الرجعية 
الدینیة. وعلى ذلك. فقد كان تمشيخ الدولة في مصر. واعتاد الاستعمار الفرنسی على الدينيين 
في تونس (lanes‏ ظاهرة مكملة لاعتاد السلطان عبد الحميد على الرجعية الدينية في تركيا 
والشام . فنا عل Madde‏ الدستور اعتهد ثقافياً EERE?‏ على المؤسسة الدينية 
الحديدة والمتجددة. واستمر في تنفيذ التنظییات الإدارية والتربوية - بل كانت سياسته التربوية 
التحديئية بالغة النشاط ‏ بروحية سلطانية تقلیدیه . 


من هذا الباب عمل عبد الحميد على حل كل الجمعيات الفكرية وغيرهاء وعلى عدم 
السماح إلا بالجمعيات الخيرية التي كانت طائفية”'" - أي أنه حاول أن LE‏ من غو التيار 
المدني وحبذ التيار الاستتباعي القديم» وضغط ضغطاً شديدا باتجاه الرقابة على الصحافة وعل 
المطبوعات بصورة عامة. وتشیت نظام محكم للتجسس على الرعية والأمور الأخرى التي تقرن 
باسمه والتي وصفها أحد العشانیین pig‏ له على lel‏ أهون الشرور: «وكم من أمر تلجأ إليه 


۵۷۵  هالا‎ ۰۵6۵۸ ۵۰۲-۵۰۰ رصا تاريخ الامتاد الا مام الشیح محمد عبده. ج ۰۱ ص‎ (4A) 
. 1۳۵ - VWs و‎ 
و‎ CAVE الصدر نفسهی ص‎ (44) 
Green, The Tunisian Ulama, 1873-1915 ۰ Social Stucture and Response to Ideological Currents, 
pp.178-190, and 214-218. 


(۱۰۰) عبد الکریم. تاريخ التعليم في مصر من نباية حكم محمد علي إلى أوائل حكم توفيق. ۱۸4۸ - 

Berkes, The Development of Secularism in Turkey, p.142. و ۰۸۱۹ و‎ ۰۵:٩4 ص‎ ۲۳ cs \AAY 

(۱۰۱) سلیان البستانی عمة وذکری : أو الدولة العنانبة قبل الدستور وبعده (القاهرة: مطبعة 
الأخبارء ۰۱٩۰۸‏ ص ۵۵ - ۵۷ . 


Yee 


الحكومات مكرهة لشلا تضطر إلى قبول ماهو أعظم OM‏ - في إشارة دون شك إلى تصاعد 
الضغوطات الأوروبية على السلطنة. ورعاية الأوروبيين الحركات الانفصالية داخحل أراضي 
الدولة» كالنشاط المتزايد في الأوساط الأرمنية وغيرهاء وتأسيس إدارة الذين العام العثاني عام 
\AAY‏ . 

ويبدو أن الخوف على الدولة من مزيد التفتت هو الذي أدى إلى الخلاف الأسامى بين 
عبد الحميد ومدحت باشا حول بنود الدستور العشاني . فكان الأول يروم تقوية الرکز بصورة 
مباشرة» بین) ارتأى مدحت باشا الديمقراطية واللامركزية سبيلا لصهر قوميات الدولة العثمانية 
ومللها۳. واعتمد عبد احمید عل عناصر فى الدولة اعترها حافظة اجت‌|عیا سياسا 
Lapas‏ العرب والألبانيين. بدلا من الأتراك الاستتسولين الدين ببدو أنه اعت رهم فد 
فسدواء فألف الحرس السلطانی من العرب» وزاد من نسب العرب في الكليات الحربيةء IS‏ 
أسس مدرسة خاصة ملحقة بالقصر لتعليم أبناء مشايخ العشائر العرب والأكراد. وقيل انه 
أراد جعل اللغة العربية لغة رسمية في الدولة إلى جانب PES A‏ ولكن لما كان عبد الحميد 
نتاج عصره dal‏ الرجعية الدينية العنصر الوحيد الفاعل في تقوية الرکز» بل ركز على 
التربية LS‏ رأينا. ویشم |حصاء للکتب النشورة في عهده إلى O‏ ۷ 
العلمیة. وأمعن السلطان في إعداد الشروط الفکرية الضمنية التى آفضت في النهاية إلى 
إعادة الارتباط مع لافکار البرجوازية للعهود التنظيمانية التى سبقته» وهو ارتباط أمنته جمعية 
الأتراك الشباب وتوجته الثورة ANSI‏ 


استندت الرجعية الحميدية فكرياً وثقافيا إلى عنصرین. فقهی وصوني. تولى الشق 
الصوق بصورة أساسية الشيخ sil yl‏ الصيادى الذى عمل على توسيع نقود الطريقة 
الرفاعية. في الشام والعراق سس وعل استتباع ys‏ الصوفية الریفیه< ۲ ومنافسة 
الطريقة الكيلانية في MALL‏ ك) أذيع في سورية والعراق أن الشيخ محبي الدين ابن العربي 
والشيخ عبد الغنى النابلسی قد علا بالكشف أن الملك العثاني باق إلى قيام الساعة. ودعا 


. 53١7 العظمة. مرآة الشام: تاريخ دمشق وأهلها. ص‎ )۱۰۲( 
Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.230-231. (Y) 
العظمت المصدر نفسه. ص ۱۹۲ - ۰۱۹۳ و ۰۲۱۳ و‎ (1'E) 
Halide Edib. Turkey Faces West: A Turkish View of Recent Changes and Their Origin (New 
Haven, Conn.: Yale University Press, 1930}, pp.92-93, and Philip Mansell, Sultans in Splen- 
dour (London: André Deutsch, 1988), p.23. 


Serif Mardin, Religion and Social Change in Modern Turkey: The Case of Be- 0۱۰ ۵۱ 
ditizzaman Said Nursi (Albany. N.Y.: State University of New York Press, 1989), pp.137, 
and 126n. 


Butros Abu-Manneh, «Sultan Abdulhamid IJ and Shaikh Abdulhuda Al- (y) 
Sayyadi,» Middle Eastern Studies, vol.15, no.2 (1979), pp. 138-139. 


وهذه الدراسة تر ie‏ غر iv‏ ف : الا حتهاد ‏ السنة ۰۲ العدد O‏ (۱۹۸۹) ص 0% - ۸۸ . 
(۱۰۷) أرسلان» السید رشيد رضا أو إخاء ۰ سئة» ص ۱۲۶ . 
(۱۰۸) رضاء مختارات سياسية من مجلة النار. ص ۱۹۹ . 
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dl sal yl‏ التفویض والتوکل» وشدد على ضرورة انقياد الرعية بالإذعان للراعی). 
وسخر عدد من الدينيين وغير الدينيين أقلامهم لإعادة الاعتبار إلى النظرية الاسلامية 
الوسيطية فى السلطة السياسية. فجاء عبد الحميد بقلم أبي الهدى «خليفة الحضرة النبوية». 
وشدد على صر ورهة «الخضوع لتجلي الله النشور على السلطان ومأموريه, وهذا من الادات ۳ الله )۱ C‏ 
وكتب الشيخ حسين الحسر أستاذ السيد محمد رشيد رضا الرسالة الحميدية في حقيقة حقيقة الديانة 
الإسلامية وحقية الشرعية المحمدية عام ۰۱۸۸۸ Lat‏ عن نكث البيعة للإمام والخروج 
علیه. ومهدياً الكتاب إلى «خليفة الله» عبد الحميد خخان”"". أما الشاعر الشكاك جميل 
صدقی الزهاوي , الذي كان قد انتقد عبد الحميد a‏ وحكم عليه بالإقامة COMM pat‏ 
Lis cill‏ يرد فيه على الوهابيين» صذره بفصل حول الإمامة. S‏ طبع على غلافه تقريظا 
Lat‏ مُن نظم معروف الرصاقي . وقرر الزهاوي في هذا النص - استنادا إلى الآيات القرآنية 
المختلفة ‏ ان الا مامه واحبة Of,‏ الطاعة واجة Oly‏ وحدانية السلطان قرينة وحدانية الله 

وأن ساكن یلدز عبد الحميد هو «إمام الامة الاسلامية على الاطلاق. وحامي بيضة الملة الحنيفيّة في 
الآفاق» حجة الله البالغة في أرضهء القائم بأمر الدين في أداء نفله وفرضه, ما زالت أوامره الستية شرعة للحق 
ومنهاجا. وعزائمه الحرايونية في سياء المعالي سر اجا وهاجا و۲۲۳ , 


نكر gel‏ المدى وأتباعه حوالى عشرة کتب ريا في الفترة ۱۸۸۰ OVERALL‏ 
وهدفت هذه الحملة الايديولوجية ‏ بل الإعلامية ‏ الى استتباع العناصر الأشد رجعية في 
المؤسسة الدينية. واتضح ذلك في مفهوم تراجعي. شامل. «أصولي) call‏ المستخدم اليوم» 
لتطبيق الشريعة. فكل واحد من أحكامها مثقل باحکم. وكلها تتطلب التطبيق. من هذه 
عقوبة الرجم على أقسى تفسير ممكن ها والرقيق الذين تشرع هم الشريعة ولو حثت على 
حریرهم(۳ . والشريعة توجب قتال من خالف المسلمين في الدين (عند سنوح الفرصة) 
لاجتلاب إسلامهم أو طاعتهم للسلطان”'“. فحوربت الحركات الاصلاحية داخل الإسلام. 
وحدئت «حادثة الجتهدین» الشهيرة في دمشى عام ۱۸۹۵ عندما حوکم عدد من رحال الدین 


۱۳۹۰( آبو ادى الصیادی . داعی الرشاد لسبيل الا حاد والانقیاد ([استنول] : المطبعة السلطانيهة 
[د. ت . ]): ص ۳ - 5. ۱ 

(۱۱) الصدر نفسه. ص ۲۰ . 

(۱۱۱) حسی ای الرسالة الحميدية E‏ حقيقة الدیانه الا سلامیة وحقية الشريعة المحمدية. محقیق 
خالد زيادة (طرابلس : جروس برس ؛ المكتبة الحديثة. زد.ت.]). ص ۰16 و AY‏ 

(VT)‏ هلال grb‏ الزهاوي ودیوانه الفقود (القاهرة: دار Call‏ ۰)۱۹6 ص ۰-۳۰ ۳۱. اتسمت 
حياة الزهاوي وعلافاته بتتاقضات كبيرة تجاه الملك فيصل والانكليزء وغير ذلك . الصدر نفسه. ص ۳ - ۳۷. 

(۱۱۳) جميل صدقي الزهاوي. الفجر الصادق في الرد على منكري التومسل والكرامات والخوارق 
(مصر: مطبعة الواعظ. .)١779‏ ص ۰-۳ و۷-١.‏ 

Abu-Manneh. «Sultan Abdulhamid II and Shaikh Abdulhuda Al-Sayyadi,» p.140. )١١5( 

)110( الجسرء الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة المحمدية. ص ۰۱۰۲ 
۸ و۳۱۶ - ۲۲۰ . 

. ۱۱۵ 2 ۱۱۶ المصدرنفسه. ص‎ (VN) 


الإصلاحيين بتهمة الاجتهاد وترك التقليد - ولو عملت سياسة الدينة وتوازنات القوى فيها 
على عدم وصول هذه العملية إلى نتائج SIG‏ بل حاول البعض ریم تدريس امفرافیا 
واللغات والعلوم العصرية» وأنشئت مدارس خاصة بالرجعيين من المشايخ التي استثنت هذه 
الواد - ولو اضطرت إلى إدخاها بعد ذلك يقليل". ومنعت الصحف السورية بأمر سلطاني 
من ذكر خبر وفاة محمد عبده عام OVA‏ وتضافرت كل هذه القوى بعد انقلاب جمعية 
الاتحاد والترقي العسكري ضد عبد الحميد عام ۸ عندما هبت لنصرة السلطان في الفترة 
ما بين بداية النزاع في ۱۹۰۹/۳/۳۱ وخلع عبد الحميد في ۱۹۱۹/۷/۱۰. فقامت جمعية 
الاحاد الحمدي التى أسست في استنبول وامتدت إلى دمشق على أساس المطالبة بتطبيق 
الشريعة ووسم الدستور بانه حالف ها واتحد رجال الدین ومشايخ الصوفية مع العساکر 
الألايلية - أي الضباط الذین تدرجوا من اطندبة دون الدخول إلى الدارس العسكرية أي 
دون اكتساب الثقافة العلمانية GOAL‏ متحد معاد لنشائج التربية التنويرية العلمية 
التطورية الكونية التي مثلتها جمعية الاتحاد والترقي . فكان الصراع بين عبد الحميد ومناهضيه 
صراعا بين مفهومين للدستور: مفهوم سلطاني يتسند إلى نظرة ترى الدستور وسيلة إدارية في 
يد السلطان الخليمة الذي یارس السيادة بالاستخلاف من الله. ومفهوم ديمقراطي لسيادة 
الشعب الممثلة بالدستور؛ أي بين مفهوم سلطاني يرى في الدستور فرعأ من الشريعة 
الأشمل. ومفهوم يرى فيه مصدر كل تشريع. بل لقد كات مشر وع الدستور الذى alef‏ 
مدحت باشا قبل إقراره لا يشير إلى دين الدولةء ولا إلى منصب شيخ الاسلام. على عكس 
ما جاء في الدستور بعد تعديل مشروعه وافراره". 


ثانيا : علمنة الحياة 


قد يبدو الكلام حول علمانية الحياة تحصیلا للحاصلء OY‏ الحياة دنيوية بطبیعتها. 
ولكن الحياة اليومية هده job‏ طابعا يوسم صر احه بالعل‌انيه عندما يتخ الدینیسون من الدين 


(۱۱۷) ظافر القاسمی جمال الدين القاسمي وعصره (دمشق : مكتبة اطلس؛ (NATO‏ ص ٤٤‏ - 
48. وکويراني السلطة والجتمع والعمل السياسي : من تاريخ الولایه Salta‏ في بلاد الشام . ص ۱۶٩‏ - 
10° 

(۱۱۸) القاسمى : المصدر نفسه. ص ۱۷ . 

(۱۱۹) رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشیخ محمد عبده, ج ۰۳ ص 7. 

(۱۲۰) اخصري. البلاد العربية والدولة العثانية : حاضرات ألقاها على طلاب معهد الدراسات العر بية 
العالية. ص ۱۱۰ ۰۱۱۳ و 


David Commins, «Religious Reformers and Arabists in Damascus, 1885-1914,» International 
Journal of Middle East Studies, no.18 (1986), pp.414-416. 


Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of )۱۳۱( 
Turkish Political Ideas, p.124. 


۱.۳ 


معیارا للحكم على ما اعتيروه من المساوىء, Glas‏ ةما ا ب Ripa‏ من مرق 
السلوك. وفي وضع وجد ab‏ الدینیون عموما أنفسهم في مواقع دفاعية» حاولوا وسم تحولات 
المجتمسع التي استثنو السو سيا و یی میت کا حاولوا وصف سلوكهم 
بموافقة الدین. واهتموا اهتاما كبيرا بجملة من شؤون المجتمع عندما أصبحوا خارج حركة 
هد | المجتمع EROT‏ 5 قراره. ورسموا البعضص سس هذه الأمورء ولعل أبرزها قفضيهة المرأة. 
علامه عل السوية الدینیه . فلیس اللباس - ومنه الحجاب - وتجهيل المرأة و استبداد الرجل 
وتنفضيل الزواج ست العم والصلاة J‏ مقصورة خحاصة ٤‏ بيت العبادة. من الأمور الذدينية, 
0 هي عادات اجتاعية شملت المسيحيين كالمسلمين 5 الشام ومصر . وهی تماما کالعروف 

شمتزازا عن أكل الخنزير الذي اشترك فيه مسلمو الشام ومسيحيوه"'' . والذى Lc)‏ رجع إلى 
عادات سامية أو شر ى teal‏ تاها الاسلام كما استصلحتها اليهودية» استصلاحها اعتبار 
الكلب = LS‏ علد السلمین والمسيحيين. ولذلك. فعندما pele‏ جرجي زیدان الاختلاط 
«الزائد» الذي يشمل الراقصة. استند في معارضته هذه الى «عوائدنا الشرقية» الى GLI‏ 
ذلك" وعندما أجاز محمد عبده إبطال عادة تعدد الزوجات رجع إلى الفطرة وليس فقط 
إلى e‏ كما أنه * من ا اوت 7 تعند الزوجات É‏ الدن لغري a‏ علاقة له 
الطلاق05, 5 غريبا ale‏ النساء السلات من تن الد سافرات a‏ 
pe Ors‏ ۳3 تشر الدراسات الا جت‌اعية للرواج عند جماعة مسيحية 4 لبنانية إلى ite‏ المعاير 
الاجتماعية على العاییر الدينية عند التناقض بين OMS‏ ونرجح أن يصدق هذا الأمر على 
ختلف الجماعات العربية . 


(TY)‏ سلامه مومى . تربية سلامية موسى (القاهرة: مؤسسة الخانجي . ۰۰۱۹۵۰۸ ص ۱۱؛ جرجي 
زيدان. تارات جرجي زيدان (القاهرة: مطبعة الهلال. ۱۹۱۹ -۰)۱۹۲۱ ج ۰۱ ص NEYLE‏ نظيرة 
زين الدين, الفتاة والشيوخ: نظرات ومناظرات في السضور والحجاب وتحرير العقل وتحربر المرأة والتجدد 
الاجتماعي J‏ العام الا سلامي (بروت : المطبعة الأميركية. oC VATA‏ ج ۱ ص ۱۱۵ ؛ 
Wedad Zenié-Ziegler, In Search of Shadows: Conservations with Egyptian Women (London:‏ 

Zed Books, 1988), pp.23, 37, chap. 2, and passim, and 

أحمد فارس الشدیاق. الساق على الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم العرب والأعجام 
(بروت : دار مكبة OAT cab tt‏ ص ۲۲۹ . 

. ۱۱ زیدان» مختارات جرجي زیداد. ج ۰۱ ص‎ (YY) 

cate (118)‏ الأعيال الكاملة. ج ۲. ص ۸4 و ۹4. 

YO)‏ \( انظر : الخالدي . جولة J‏ الذكريات بين OLS‏ وفلسطين, ص ۰۵۰۳ وحليم بركات». المجتمع 
العر بي العاصر : Cow‏ استطلاعي اجتياعي (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربیة» VAAL‏ ص ۲۰۹ - 
-Ye‏ 

(7؟١)‏ أحمد coud‏ حياتي. ط ۳ (القاهرة: مکتبة النبضة المصرية. ۰0۱۹۰۸ ص ۰۳۸ 

. ۱۲۷ بركات. المصدر نقسه ص‎ (1 TV) 
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يدعي الکلام باسم القيم المقدسة الدينية. فعندما أصبح التقويم اليلادي SLA‏ 
(الغريغوري) mesial‏ المعتمد في أرجاء beast‏ كافة في آوا- رت الشامن عشرء. وتحول من 
كونه Legs‏ كنسيا ae‏ إلى تقويم دنيوي PLE‏ > حولت الجتمعات التابعة عن ایقاعاتها إلى 
ایقاع الزمن العا لمي ذي الركزية الأوروبية. فتبنت الدولة العثمانية عام ۱۷۹۰ تقويما مالیا 
جنیداب ولو كانت له سوابق إدارية. La pas‏ 3 الحال الزراعي - يعتمد الأشهر الشمسة 
مع ابقائه على السنة الهجرية”"'. فانفصلت بذلك زمانية الدولة عن الزمانية الطقسية التي 
للدين. والتي قسمت الزمان بفواصل تحكم وتيرة تعاقب محطات أساسية هي رمضان 
والعیدان. إضافة إلى المولد النبوي وليلة القدر وغيرها. ولئن heal‏ التقويم الغريغوري في 
الكنيسة المارونية عام ۰۱۱۰۲ دونما إشكالات على ما يبدوء الا أن إدخاله على حسابت 
الكنيسة الروحية الكاثوليكية في دمشق عام GSE VATS‏ إلى جدالات ومشاغبات لكل 
فلم يكن الاعتراض على الخروج عن الزمانية المحلية إلى وتيرة كونية مقتصرا على رجال الدين 
المسلمين. ويبدو أنه ثارت جدالات أيضا حول ترك العمل يوم الجمعة الذي يبدو أن البعض 
حرمه» ناهيك عن ترك العمل أيام الأحاد عند بعض مسلمي بيروت والقاهرة”'". ول تحسم 
قضية التقاويم في البلدان العربية إلا في بعض القوانين المدنية. كالقانون Gall‏ المصري لعام 
4 الذي نص في مادته الثالثة على حساب المواليد بالتقويم الميلادي مالم ينص القانون 
على عكس ذلك . 

ومن الأمور التى أثارت حفيظة العلماء أيضا ‏ وأصبحت من علامات العلمنة - 
الطباعة. الي ee‏ فتوى تركية عام ۱۷۲۷ شريطة الا تطبع اع القرآن أو 
الكتب الدينية”*" , 


۳ اممو با جرت aan‏ يدج ا us‏ من تشریح ee‏ د الكلاب ولا J‏ 


( nai 


ثم كان التفرنج إحدى العلامات التي Laisi‏ الدینیون على انيار الديانة وبوارها, 
فأصبح التفرنج - آو الكونية الاحتاعية d-‏ غط الحياة علا Je‏ العد‌انیه وكال من الأمور 
الداله على الا ندراج في الزمانية الحديدة التي أدخلتها دولة التنظييات. sly‏ رعتها الث حمات . 


Berkes. The Development of Secularism in Turkey, pp.420-422. (AYA) 

)114( نعیان القساطل. كتاب الروضة الغناء في دمشق الفيحاء (بيروت: [د.ن.]. ۰۱۸۷۹ 
ص ٩۱-٩۹۰٩‏ . ۰ 

(۱۳۰) رضاء فتاوي. رقم EVE)‏ 

Berkes. The Development of Secularism in Turkey, pp.40-41. (T1) 

(۱۳۲) المصدر نقسه. ص ۱۱۱-۱۱5۵ . 

(۱۳۳) زیدان. تاريخ آداب اللغة العربية. ج ۰۲ ص TAN‏ 


٠6١ 


فكانت روايات شرلوك هولز المترحمة تباع في محطات القطار على طريق بيروت ‏ دمشق في 
أوائل هلا FOS asl‏ 


وکثرت الكتب الدالة على تحولات اجتاعية سريعة ة وحراك اجتماعي آساسی جعل من 
سواد النضوین في عملیاتبا بحاجه إلى توجیهات لا یوفرها المجتمع بصورة طيعية» وأعني 
ليس فقط کتب الاتیکیت (Pla VI‏ بل الکتب الکسبه ‏ حسب زعمها ars SS‏ 
النجاح في مجتمع رأسالي دي انتظام معين : مثل كيف تفوز في معترك الحياة (۲ ° وسر 
النجاح ( ۰ وغيرهاء والکتب التي تکیب الاشخاص ال E‏ 
زعمها Lal‏ - المقدرة على إقامة علاقات زوجية ذات نمط جدید مستقل عن أطرها مت 
| نصائح للشبان في العفة والزواج أو قانون الزواج: نواميسه الطبيعية وشروطه 
الصحيحة والفر یولوجية OTe neg‏ 


ومن العلامات الأساسية على الحياة خارج التراث» فصل الزي الحديث عن الأزياء 
الجلبابية التقليدية: ابتدأ هذا بإلزام موظفي الدولة في مصر محمد على على التزيي بزي 
متميزء قريب من الأزياء العسكرية الأوروبية المتخذة للجيوش العثانية والمصرية. وهو الزي 
الذي اعتمد في 'استنبول عام ١855‏ . بینا zol‏ الطربوش إلزاميا في كل أوساط الدولة 
-المدنية والعسكرية یدل العامة . ول الفرة ‘AV? Us‏ 3 ۷۰ ات So‏ الحديث ف في الشام 
خارج إطار موظفى الدولة وفي كل الأوساط المتحالفة مع التنظييات ‏ هذا ley‏ كان الأجانب 
ملزمن بالزي الشامي حتى عام ۱۸۳۲ - حتی أصبح الزى foal!‏ موضع ازدراء واختصاص 
المرائب الاحتماعية الدنيا E‏ آوائل القرن العشر EOT o‏ ونتالت الحملات على ذلك التحول 
حتى أن محمد ote‏ اضطر لإصدار فتوى بعدم تكفير من لبس القبعة۳۳ کما حلل رشيد 
E‏ لمسها 9 وحرمها ؟ le‏ هي وسيلة الل لا ضعاف رب corsa ly‏ وهر hag E‏ هذه 
e‏ ضور بالسلمیت عل الا طلاق ‏ بل كان iw‏ عند or a‏ بعل 
e‏ العالمية الأولى » فسخر هؤلاء من حليقي الشارت TETES pw crs‏ ت فا 
ملز بس النساء التي اعترت باهظة الثمن. إضافة إلى كونها توحي بالكفر والفساد۳؟ . 


. ٤1 الذكريات بين لبنان وفلسطين. ص‎ J الخالدى. جولة‎ )۱۳( 
: ۱۱۸ ۱۳۳۱ ۱۳۰۸ ۱۳۰۷ ; ۱ ۱۳۸ ص‎ cde ally سر كيس ۰ معحم الط عات العر بية‎ )۱۳( 
وغيرها.‎ 
R. Tresse, «L' Evolution du costume syrien depuis un siècle,» Renseignements (\TV) 
coloniaux: Supplément au bulletin du comité de Cafrique francaise (1938), p.47. 


ONO عبده الأعبال الكاملة. ج ۰۳ ص‎ )۱۳۷( 
و(1159).‎ .)7١( فتاوي . رقم‎ play (VTA) 
J. Lecerf, «La Crise vestimentaire d'après-guerre en syrie d'après la littérature (114) 


populaire,» Renseignements colontaux: Supplément au bulletin du comité de lafrique francaise 
(1938), pp.45-47. ۱ 


۱۰۹ 


وليس من شك في أن الحملة الشعواء التي شنها رضا على التفرنج. ومنه حلق اللحية 
الذي رأى أصله في التخنث”“» اندرجت في حملة آکبر كان منها اهجوم على cr pall‏ وخوء 
أي خلیل القباني إلى القاهرة. ففي المسرح یکمن خطر الانسلاخ عن التقاليد التي جعلها 
رشيد رضا إسلامية » كالاختلاط على النشبة بين السلیات be Sy‏ ومنه أيضا الكتابات 
الكثيرة في ذم التفرنج من وجهة نظر «إسلامية»”'". والأدب التركي الذام للتفرنج والساخر 
منهء واتخاذ التفرنج علامة مجردة على العداء لكل الفئات النافلة في المجتمع والخاسرة من 
الكونية» علامة تربط بين الانشطار الطبقي والانفصال على صعيد العلامة الثقافية5؛", 
وتالياء الفصل بين المرجعية الدينية والمرجعية العلمانية . ولكتنا لا نرى اعتراضات على علمنة 
خفية هي الأخرى مرتبطة بتحول الجغرافيا الاجتماعية للمدن العربية وأنغاط العمارة وانخفاض 
الإقبال على OLLI‏ العمومية - gel‏ مارسة سنن القيافة من نتف الابط وحلق العانة وحلق 
شعر الرأس وغيرهاء ولو عد الاحتفال برأس السنة الهجرية في مصر (ابتداء من عام ۱۹۰۸) 
تقليدا للعادات اللاإسلامية. ومنها الاحتفال برأس السنة OMAN‏ 


وعلى الصورة نفسهاء كانت قضية تربية المرأة ونزع الحجاب عنبا واختلاطها - وهي 
الأمور التي ابتدأت تفرض نفسها على الحياة العامة منذ آواخر القرن التاسع عشر - في 
أساسها قضية محافظة اجتاعية. حوضا الدينيون إلى شاغل ديني. وتالیا إلى قضية علمانية 
وأمارة على ABIL‏ ۱ 


كانت المدن الرئيسية في تركياء وخصوصاً استنبول. في مقدمة المواضع التي أحذت 
فيها المرأة بالتحرر؛ فتم في عام ۱۸۸۱ السماح لسيدة استنبولية» ولأول مرت بإلقاء خطبة 
أمام أهل الطلبة في إحدى المدارس بمناسبة حفلة التخرّجء وابتدىء منذ عام ۱۸۸۳ بتعيين 
النساء موظفات في دوائر الحكومة. ابتداء بإدارة المعارف'' بینا كانت نساء الطبقات العليا 
في القاهرة على وشك الابتداء بمناقشة الأمور المتعلقة بتربية النساء» وحضور الأوبرا في القاهرة 
حيث جلسن في مشربيات خاصة بن“ . 


(۱6۰) رضاء المصدر نفسه. رقم .)١١١(‏ 

.)۲۱۰( المصدر نفسه رقم‎ )1٤١( 

)١47(‏ انظر: عبد الرهن الكواكبي» أم القرى» في: عبد السرهن الكواكبي. الاعیال الكاملة 
لعبد الرحمن -الكواكبي. تحقيق محمد Le‏ (ببيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنش (AAYO‏ ص 775 - 
۳۳۱. 


Serif Mardin, «Super Westernization in Urban Life in the Ottoman Empire : انظر‎ (\ £1) 
in the Last Quarter of the Nineteenth Century,» in: P. Benedict [et al.], eds., Turkey: Geog- 
raphic and Social Perspective (Leiden: Brill, 1974), pp.403-446. 


(VEE)‏ محمد محمد حسین, الاتجاهات الوطتية في الأدب المعاصر. ۲ ج (بيروت: دار الارشاد. 
2 ۰۱ ص ۹ 
Berkes, The Development of Secularism in Turkey, p.176. (1%)‏ 


Huda Shaarawi, Harem Years: The Memoirs of an Egyptian Feminist, 1879-1928, (YEN) 
translated by Margot Badran (London: Virago Press, 1986), pp.62, 62n, and 80. 


۱۷ 


وبقيت النقاشات النسائية الحصرية في إطار الارستقراطية؛ فقد كانت تربية البنات في 
القرن التاسع عشر (ابتداء من افتتاح الانجيليين أولى مدارس البنات عام )١1875‏ بمثابة عمل 
الخير میاه النات الفقيرات واليتييات اللاواتي أعددن للخدمة ٤‏ البيوت» أو لیکن عاملاات أو 
(OM Sle oj‏ بیشا كانت الفئات العليا بدرس 3 OTER,‏ عل Ler‏ | أوروبيات ومشايخ . 
حيث يجري تلقينها الفرسیه والعزف على البيانو وسائر المهارات المطلوبة لموقعهن 
الا جتماعی ۳ . 


آما J‏ الشام . حيث ا المريطانيون J gl‏ مدرسه للبنات في بیروت عام ۲ ققد 

كانت تربية البنات شبيهة إلى حد بالوضع الصري. ولو بدت أكثر تحررا بصورة سبیه اد 
درست نات الفئات الاجت‌اعية ae‏ في الدارس الأجنبية منذ وقت مبكرء إضافة ال 
الدراسة في البیوت. وكن يقرأن القتطف و افلال والحسناء البيروتية طورج باز المعروف 
بنصر المرأة» ولو أنه كانت لكثير من مدارس البنات الصفة الخيرية نفسها لتأهيل البنات 
الفقيرات التى كانت ها في مصر«*. فكانت بذلك نهضة النساء الشاميات ‏ وهی مرتبطة 
أشد الارتباط بالقيم البرجوازية التی اتی بها التعليم الحديث ‏ لدی فقيرات المسيحيات 
وميسورات ON edd‏ 


ولكن الواقع كان في بعض مجالاته متقدما على الفكر» فكانت فكرة دونية المرأة واسعة 
الانتشار في في جميع الأوساط على اختلاف الطوائف والاتجاهات الفكرية. بل كانت مقرونة في 

KEIER‏ بنظرة بالغة العنف في عدائها للمرأة. وكان التحجيب من هذا الباب» يؤكد 
دونيتها ويتخذ من هذه الدونية علامة على السوية الاجتماعية. فهذا عبد الرجن الكواكبى . 
الذي یدعوه البعض رائد القومية العربیف يشيك بالعادة الصينية ق تشویه أرجل الفتیات» 
«لأجل أن يعسر عليهن gl!‏ والسعي $ افساد الحياة الشر ية »۳ وهذا شبلي الشميل. 
رائد العليائيت يؤكد في نص من عام ۲ ويزعم أن آراءه مبنية على المعارف العلمية أن 
المرأة أضعف من الرجل fe‏ وعقلا وأخعلاقا وأن انحطاطها ae‏ يزداد مع الرقی » بینا 
Lal,‏ متساوية معه أو مرتفعة عنه كلما اقتربت من OPN gl LI‏ و تكن النظرة !05 4.2 تجاه 


(۱6۷) عبد الکریم. تاريخ التعلیم في مصر من نهاية حکم محمد علي إلى أوائل حکم توفيق. ۱۸4۸ - 


۲ ج ۰۲ ص ۰۳۵۰ ۳۱۱ و ۰۳۷۱-۳۷۳ 

(۱۸) المصدرتفسه. ص ۳۵۲ . 

Ord الذکر یات بين‎ J ج۲ ص ۰۳۹۷ واخالدي. جولة‎ ody زیدان تاریخ آداب اللغة العر‎ (EA) 
. ۱۱۵ - ۱۱۲ و‎ CVV وفلسطين. ص‎ 

(۱۵۰) محمد جيل بيهم المرأة في الاسلام وفي احضارة الغربية؛ قدّم له جورج طرابيشي (بیروت : دار 
الطلیعت ۰۱۹۸۰ ص ۸۷ - .۸٩‏ 

)101( الكواكبي » الأعمال الکاملة لعبد الرحمن الكواکي» ص ۳۲۹. 

(۱۵۲) شبلي الشمیل. مجموعة السدکتور شبلى الشمیل. ۲ ce‏ ط ۲ (القاهرة: مطبعة العارف. 
۰ ص ٩۷‏ - ۹۸. ۱ 


نهضة المرأة وقفا على المؤلفين المسلمين. بل شارك فيها المسيحيون”* ولا كانت نظرة الريبة 
الأخلاقية القائمة على ا وف من ف بالشأن بي على المسلمين الذين رأوا في الحجاب 
سدا OU‏ الفتنة وقائدا أعظم bs a‏ يكن ¿ اعتبارها فاصرة. وغير متطلية اال إلا 
إلى قدر حدود في التربية الناسبة لقصورها ولكونها «الربیة». بالأمر الذي اعتمد على الانتماء 
للديانة الاسلامية أو للديانة المسيحية» ولا اعتمد على الديانة الوقف العارض لعملها 
واختلاطها”*'. ول يكن الور بالشأن الطبيعي في ذلك الوقت. فقد كانت الفتيات 
يتحجبن منذ سن مبكرة بضغط اجت‌اعي شدید, وكان البعض منهن يعترضن على ذلك سراء 
ویناقشن الأمر ويقرأن rl‏ آمن وکان بعض الشاميات يحسدن المصريات على حريتهن 
OM pall‏ ولم تكن إلا قلة من الناس نازعة إلى شىء من الراحة في الحياة الاجتماعية في ما 
at‏ النساء. بل OLS‏ بعضص مشایخ بیروت بارس تعليم a ad old‏ على البيانو ولا 
يبغون لمن الانجراف مع ما اعتيروه تحورا زائدا عند الدمشقيات OI‏ كما كانوا 
ينتقدون السياسة التربوية AS‏ وتعيين خالدة أديب - التي أصبحت في ما بعد وزيرة 
التربية في عهد آتاتورك - مديرة لمعهد المعلمات في بيروت”*2. 


وم يكن الفكر التقدمي السائد حول المرأة بالفكر الكثير التقدم. بل اندرج في خطاب 
إصلاحي وسطي على العموم. اشترك فيه جناحا الفكر البرجوازي الليبرالي التغريبي من 
جهه مثل مرقص فهمى صاحب مسر حية نساء الشرق E)‏ ۱۸۹ وال صلا حي ال سلامي 
التمثل بمحمد عبده وقاسم أمين. وقليلة جدا كانت مواقف المجاء الصريح والمفصح تماما عن 
مناصرة المرأة» كما في بعض OLY!‏ للزهاوي أو الدعوة الصريحة إلى مساواة af Al‏ التي أطلقها 
الشدياق على صفحات الجوائب الاستنبولية”". جاء استقرار مبدأ تعليم المرأة في مصر في 





(۱۵۳) فهمی جدعان, أسس التقدم عند مفكري الإسلام في العام العربي الحديث (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات واللشر. ۰)۱۹۷۹ صن EAN‏ - ۰۸۲ وزیدان محتارات جرجي زیدان. ج ۰۲ ص ۱۱۷ . 

(۱۵۶) اس الرسالة الحميدية J‏ حقيقة الديانة الإسلامية وحقية يبيد المحمدية , ص ۰۱۱۲۱ 
ومحمد طلعت حرب. تربية ة المرأة والحجاب (القاهرة : مطبعة الترقي . (VASA‏ 

)100( انظر: الشمیل مجموعة اللدكتور شبلى الشميّل. > ص ۳ و 58 الدين الأفغاني, 
الأعيال الكاملة لجمال الدين الأئغاني مع دراسة عن GLY‏ الحقيقة الكلية. تحقيق ودراسة محمد عسارة 
(القاهرة: المؤسسة الصرفیه العامت زد.ت.]). ص ۵۲۵ و ۵۲۹ cols‏ تارات EF‏ زيدان. Te‏ 
ص ۳۵۷ - 2355 وفرح انطون. مختارات (بيروت: دار صادر» ۰)۱۹۵۰ ص ۲۲ و ۲۵ YAR‏ 

)01\( اال جولة J‏ الذکر یات بين لبئان وفلسطین ص ۳۷ - ۰۳۸ و ۷۳ - )۷ . 

(۱۵۷) محمد رشيد رضاء رحلات الاهام عمد رشيد رضا. جمعها وحققها يوسف اییش ۲ ج 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء »)۱۹۷۱١‏ ص ۲۶ . 

.۱۱۰ المصدر نفسه» ص ۲۲ والخالدي, الصدر تفسه» ص‎ (1 0A) 

M. Badran, «Introduction,» in: Shaarawi, Harem Years: The Memoirs of an Egyp- )۱۵۹( 

tian Feminist, 1879-1928, pp.14-15. ۱ 


)١1(‏ ناجي» الزهاوي وديوانه الفقود. ص ۱۱۳ - ۰۱1۵ وعماد الصلح . أحد فارس الشدياق: 
آثاره وعصره (بيروت : دار النهار للنشرء 1۹۸°( ص ۲۱۶ - ۲۱۵ . 
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أوائل هذا القرن من تضافر أثر التبارين الآنفي الذكر. ولكن ثمة فرقا أساسياً بين ميدأ 
التعليم بحد داته» الذي y‏ يدو أنه جوبه بمعارضة حديه» وبين al I rt‏ وما يجب أن 
تتعلمه”"". فکان التسويغ السائد للتعليم هادثاً. غير مثير لكثير من القضايا الشائكة کا في 
البيان العام Jarh‏ عبده : «آب النساء: EEEE ET‏ العلم با يجب عليهن في دیهن 
أو دنياهن بستار لا يدري متى يرفع. ولا يخطر بالبال أن يعلمن عقيدة أو يؤدين فسريضة سوى 
الصسوم وما يحافظن عليه من العفة فإنما هو بحكم العادة وحارس الحياء؛ أو قليل جدا من 
مسوروث الاعتقاد بالحلال والحرام. وحشو أذهانهن بالخرافات. وملاك أحاديئهن ar‏ 
اللهم إلا قليلا منهن لا یستخسرق الدقيقة عدهن". ول يرد قاسم أمين من السفور الا 

الاقتصار على الحجاب الشرعی 5" بدلا من التدثر hth‏ بل كان أكثر محافظة بكثير من 
الطهطاوی عندما رأى أن التوسع ٤‏ الحرية الشخصية شأن يؤدى إلى التفريط والإباحية, مع 
الاستنتاج البدمبي Ob‏ الحد من الحرية الشخصية شأن اساسی للتوازن الاجتهاعی*. اشترك 
قاسم أمين بذلك مع نقاده الذين رأوا أن النتيجة الأساسية لتحرر المرأة كانت الابتذال 
والانحلال والانهيار الاجتماعي ”2 على الرغم من نقد هذا الموقف» ومن تداول الاراء 
الدالة على أن الفساد المزعوم لأخلاق النساء مرتبط بالقهر الذي يعشن في ظله. بل أن 
الحجاب قد یکون باعفا على الافساد oY‏ قائم على سوء الظطن””" . ولكن على الرغم من حذر 
قاسم أمين. بل على الرغم من مواقفه المحافظة نسبياًء d‏ يسلم من نقد وتجريح 
شديدين”7"). فليس ا اذن أن يقع قاسم أمين» کا قال أحد العلقن<۳ وقوعا 
gles‏ احضان الليبرالية البرجوازية الخربية بين کتابیه الأول النقود. والثاني» النقود 
بدوره. لم يكن الضي Lali‏ في الواقف ارعاءٌ بقدر ما كان وضوحا في الرؤية جلبته الضجة 
التي أثارها الکتاب . كان التقدم في موقف تسم آمین عکوما بردة الفعل . اقترح gal‏ زا 
تعتيرها الثقافة الكونية الحديثة . والمجتمع الذى تصوره هذه الثقافة » بسديهية وطبيعية» نامه 
عن الطبيعة المتحولة والمترقية للتاريخ والمجتمع. فكان ان تحولت هذه الأمور الدنيا إلى مفاسد 
قصوى عند ناقدي قاسم آمین. الذين زين الدتيويون منهم الأمور الدنيوية الطبيعية على أنها 
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كارثة للدين, واتذ الآخرون من الدين معینا يغرفون منه. واعتمد على الحجج الدينية 
كذلك عدد من لا بد أن يعدوا تقدميين بمعيار عصرهم عن وافق قاسم أمين دعوته للتربية - 
ضمن حدود - مع انتقاد الدعوة إلى السفور (أي الحجاب الشرعی والاقتصار علیه)» 
كطلعت > OMG‏ فأقيم التعارض المطلق بين الموقف الليبرالي وبين الموقف الدینی أو الذي 
بعضده الدین وأقيم الحجاب علامة على الفرق بين هذا وذاك, فار في الحجاب. ds‏ 
قضية المرأة بعامت نفسا من القدسية. وأودع في قضية تحررهاء في انقابلی علامه على 
العل‌انیة ‏ قأصبحت الرأة enw‏ للمباريات الإشاروية (السيموتية) بن علامات القدس 
وعلامات الدنس بن الدنیا الشركة قدساء ونقائضها. مباراة ابتدأت في قضية قاسم أمين 
استمرت تؤخذ على lel‏ من معالم الفرق بين العلانيين والدينيين لفترة طويلة. حتى أن 
مصطفی صبري VAT)‏ ۱۹۵6) - وکان آخر شيخ للإسلام في الدولة العثانية, ثم التجا 
إلى مصر بعد الغاء اخلافه ومارس نشاطا تقافیا مدیدا موسوما برجعیه دینیه شديدة عرف مها 
منذ أيام شبابه - کتب LES‏ حول الوضوع يمكن أن یعتبر AST‏ الأعمال اتساقاً وتکاملا في طرح 
وجهة النظر الدينية'"“. ولکن ذلك لم یکبح حركة الجتمع الکبح الکقیل بایقافها. فشهدت 
أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين بوادر الجمعيات النائية دات gla g‏ 
والخيرى أساسا E‏ مصر نم احذت طابعا بات خلال بورة ۸۹۹ وتأسست ی دمشی ۴ 
أوائل الحرب العالمية الأولى جمعية «النجمة الحمراء» (التي تحولت إلى الهلال الأحمر في ما بعد) 
عبادرة من نازك العابد» واشتركت عضواتها اشة Eir‏ فعلياً في الحركة الوطنية إلى درجة 
تواجدهن في ميسلون يوم الوقعة الشهيرة ضد TARY‏ الفرنسي (1970/17/175) ومعالحتهن 
احرحی ومنهم يوسف العظمه وهو يحتضرء > في وفت كانت الو ال Zippel‏ فت فلولا 
هاربه . أما في بیروت فتاسست جمعیات احری ذات طابع خيري وئقای كجمعية يقظة الفتاة 
العربية. بمباركة الوالي العشانی وتأييد من أحمد محتار بيهم احد أعيان المدينة . 


كان من الواضح اذن Ute of‏ جدیدا هوق طور التكوين استند إلى سس فکرية 
واجتماعية وثقافية خارجة عن السلطة الدينية دون أن تكون خارجة علیها. وقام في ظرف 
كانت السلطة تعمل فيه على انتقال السلطة الاجتاعية من التنظيهات الوسيطة ‏ ومنبها الملل - 
إلى الدولة المخترقة للمجتسع والخالقة الفرد. في هذا العام كان الدينيون ومؤسستهم في 
(us‏ فقد تمت تنحيتهم بين ليلة وضحاها - أو الإفصاح عن النية بهذه التنحية - عن السلطة 
العليا في المؤسسة التربوية الي isi‏ الدولة برعایتها فتحالفوا من موقع وعد افامشیه هذا 
مع الرجعية الاجتماعية. وأسسوا من المجتمع وتحولاته قطاعا من قطاعات السلطة الديتية ء في 
او وفاعلة dy‏ تكن فاشله تمام الفشل . لا ندري اد كان 
التهميش التربوي والاجتماعي هو الذي جعل المعممين في أحايين كشرة يمالا للتندر ومن 
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سوسم Aaw‏ الافق و «التزمت وفله التمدن والالتصاق بالرجعية واخرص على cUl‏ كع 
يخيرنا بالنسبة إلى زمان لاحق أحمد أمين في معرض كلامه حول الصعوبة التي لقيها في إيجاد 
خر وس و . والی‌امه حسب ما يقول. موفره ظاهرا دون الباطن وخصوصا 2 
iy‏ یت ۳ ی يبرهنوا على oor‏ وی 2 )5 y‏ ۳ ان 
سخرية مرة فان رن الدین» اراق الفصل gall‏ . ا يكن هذا الوضع 
مقتصرا على رجال الدين المسلمين. فهذا الشدياق مثلاء بسرشد بتراث تبكمى مسيحي 
طويل . Lalo s‏ أنه لا یسمع عن الر OL»‏ «الا ما يشين الا نسان alas J‏ وخر صه»» وأن وجود 
الصالح ore‏ آمر نادر الوقوع. وأما العلم فهو حرم عليهم». ویسحر من أحد المطارنة 
وبصفه بأنه مؤلف کتاب «الحكاكة في الر OY ASS‏ 

كان القانون - وما زال bar‏ مد العامة ضبطا منتظ). وکاد فیط اب 
REF‏ فى تفاصيل التحولاات القانونية . و فد كان التتحؤل ga‏ من وجهة نظر لاسور التي 
Uyla‏ هذا 99 مت الأكيدة سای ادات تظهر على ات سه 
دوله ore‏ بإنشاء جهاز فضائى خارج عن سلطه وعن علم ats!‏ الدذينية - القضائية 
وبادخال قواتين أساسية ذات أسس منفصلة تمام الاتفصال العملى عن علم واجتهاد هذه 
فيشة وترائهاء ولولم يكن هذا دا في حيّز المعلن. ل تضمتت هده ی ين الكثير من 
حاربت eal‏ الدينية - القضائیه هذه التقنينات بنشاط فى استنبول وتونس ويموقف مقاطعة 
سلبية في الأماكن الاحری. من قبل الحزء pSV‏ من مكونات هذه افيئة. ولا غرو. فلم تكن 
هذه التقنينات وأجهزتبا حارجة عن السلطة التقليدية فقط. بل كانت في كشثير من بنودها 
منافضه لنص الشريعة Jy‏ وحها ولو آخبا عاشت مع روح العصر الحديث وصروراته. 

Misi‏ ۳ فانون العقوبات lel‏ للعام ۱۸۳4۰ (وقد اعتمد على القانون الجنائي 
الفرنسي لعام ۰ كأحد مصادره) » بمدأ دلا عقوبة دون نض = افا بذلك التغرير. 
نی J plat‏ الجنائى على أسس منتظمة. نم ألغى pS‏ به الرجم في الزن. وقطع اليد في 
السرقة . وأضاف القانون StH!‏ العثاني هذا 3 ۸ إلغاء الردة Lace cig nd‏ ولاول 
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مرة في تاريخ الإسلام. إحدى الضمانات اللازمة لتقرير الحريات الأساسية. وأنيط إجراء 
الاحکام النظامية هذه بمحاكم علمانية أطلق عليها اسم المحاكم النظاهية أو الععدلية. (مجلس 
ا لحنايات ومجلس الضبطية في الشام)» وهي محاكم كانت في جهازها القضائي تعتمد على 
المؤسسات التربوية الحديدة التابعة للدولة (وزارة العدل). دون الركون إلى القضاة 
الشرعبين. dey‏ أهمية قوانين العقوبات في ما ختص بالعلاقة بالشرع. فان القوانين التجارية 
كانت الأبكر إلى التقنين والتحویل وهذا أمر طبيعى في ضوء المستجدات الاقتصادية ‏ 
الكولونيالية والحلية - التي استحدئت هذه التقنینات لضبطها واستيعابها. فقد وجدت 
المجالس التجارية المختلطة منذ وقت مبكرء. ثم سودي وو Phar‏ 
۰ ثم تمت صياغة التقنين التجاري الأول عام ۱۸۵۰ EL,‏ على القوانين الفرنسية» كما 
أعيد تنظیم Zane‏ تطیی هذه القوانن: بحیت عار الامر مترطا بمحاكم تجارية تابعة لوزارة 
التجارة gly‏ وكالة الأمور النافعة كا كانت تعرف في ذلك الوقت). فكانت هذه المحاكم أولى 
المؤسسات القضائية الخارجة عن سلطة شيخ الاسلام وجهازه. كما كانت أول الأجهزة 
القضائية التى اعتبرت شهادة الذمي مساوية لشهادة السلم ووضعت بذلك سابقة سرعان ما 
عممت على تلف آنحاء النظام القضائی . وفي خطوة انية مفصحة عن تدخل الدولة في 
سبيل نقل الجتمهء بع من طور الدولة الاستتاعيه إلى الدوله دات النمودج جع iii‏ 
على مفهوم Ebi gil‏ عد قانون الحنسية Glatt‏ لعام VATA‏ المسلم غير العشانی أجنبيا 


لم تكن التطورات الصرية بعيدة في شكلها أو مضمونها عا حدث في قلب الدولة 
العخ‌انية . ماما كا في الأناضول والشام» هدفت القوانين الجديدة إلى تثبيت الملكية الفردية 
المطلقة في الأراضي الزراعية وغيرها. وكان هذا (al‏ تم بموجب شروط وظروف الاندراج في 
لنظام الرأسمالي العالمي من جهت. ولاعتبار الفرد نقطة المحور في العملية التشريعية من جهة 
أخرى. لم يكن تطبيق هذا الفهوم بالامر المكتمل في مصر كا كان في بقية الديار العثمانية . 
سبق وألحنا إلى أن دولة محمد على كانت سلطانية أكثر مما كانت تنظيمية galls‏ الذي 
ستخدمه هنا. فجاءعت التشريعات الجنائية بالغة القسوق بل البدائیف تفاوتت فیها العقوبة 
مع مکانة الجاني. ول تلتزم بمبدأ شخصية العقوبة, حتی أنها نصت على معاقبة شيخ البلد إن 
نمت في إطار بلدته سرقة قام مها أحد الأعراب وفر. فكانت تشریعات محمد علي GLH‏ 
سلطانية قائمة على الانضباط الذي تطلبته إدارة الدولة. وربا كانت قائمة آیضا على الأعراف 
المحلية. ولكن الأوضاع تخيرت بعد تعديلات لاحقة بين ۱۸۷١‏ و ۱۸۸۳ ذات أصول 
لسار فأزيلت العقوبات البدائية كالجلد والتشهير. وحل ملها حجز الحرية» وجرى تأكيد 
ميدأ شخصية العقوبة . أما بالنسية إلى الأمور التحارية. فقد كان المصريون والأجانب قد 
أخضعوا للامتيازات Bl‏ قضت بعد معاهدة لندن (YAE)‏ بفصل المنازعات في المحاكم 
القنصلية الي عملت tly‏ على القانون التجاري العثاني لعام ۰ واستمرت ‏ مهمتها 
حتى ۱۸۷۵ عندما أنشأت الحاکم الختلطة التي تضمنت «رغبة المصريين» - والأرجح E‏ 
رغبة الدولة التنظياتية E‏ مصر ‏ تقديم «نظام jp‏ حلي یتجاوب مع مطالب الامتیازات 
ویتم فيه اسئرداد السيادة التشر يعية للدولة المصرية». ols;‏ في ذلك التمهيد لانشاء القضاء 
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الأهلي عام ۱۸۸۰ الذي تم الرجوع فيه إلى القوانین الفرنسية التي أصبحت منذ تعريب 
الطهطاوي وغيره القانون Gall‏ الفرنسي في عهد اسماعيل: جزءا من الثقافة القانونية 
للحقوقيين المصريين. هذا وتم في مصرء Hal‏ من ۰۱۸۸۰ تعيين قضاة من الأقباط. ولأول 
مرف 5 خطوة بالغة الأهضمية2“9). Ais‏ جرى فى pa‏ كما في تركيا والشام . إنشاء نظام 

ئي جدید على آسس علانية وبجهاز علماني. على الرغم من أن هذا النظام لم يكن من 
الحجم بحيث ينه من القيام بمهامه على نحو كافٍ. بل أوكل إلى العمد الفصل في بعض 
النازعات. إلى درجة أن محمد عبده قذم اقتراحا بتوسيع دائرة اختصاص المحاكم الشرعية 
لتشمل بعض القضايا المدنية التي لم يستطع النظام القضائي الحديد القيام Me‏ هذا رغم 
نقده الشديد هذه المحاكم 5 تقريره الشهير (۱۸۹۹): فمبانيها مزرية » ومجهیزاتها مهينة لمرتبة 
ehaill‏ وفضاعبا غير کفوئین. ودوو دخول منخفضة. خنوعون alé‏ الدولت وهى على ذلك 
لا تضمن التنفيذ إلا لحوالى العشرة BUL‏ من أحکامها"۰۳. ۱ 


أما في ما ختص بمحتوى القوانن الحديدة» فان دراسته توحی برجعین ایدیولوجین: 
علانٍ ودینی كا تشير إلى محتوى علمانی. فعندما صدر القانون gis‏ العثاني عام ۱۸۵۸ 
نصت مادته الأولى على أنه لا يمكن اعتبار التقنين نسخاً للعقوبات الشرعية. بل تقنين 
للعقوبة في حدود السلطة التعزيرية الموكولة بأولياء الامر: فلم يصر إلى إلغاء الدية مثلاء بل 
أبعدت | إلى خارج نطاق المحاكم المدنية. فتجاور بين دفتي النص الواحد الإيماء تجاه المرجع 
الزيماني .. ثم استخدمت الوسائل الشرعية ‏ سلطة التعزير السلطانية - لفرض قوانين غير 
شرعية. ویتهاشی هذا مع تهميش للشرع وإيلائه في اكتماله إلى المحاكم الشرعية. فتصبح 
العلاقة بين الشرع والقانون علاقة صراع سياسي واجتاعي على المرجعية: مرجعية النظام 
القضائي . فلئن كان النظام القضائي العلماني هو الأكثر اشا مع العصر والأكثر جادية 
بسبب مقدرته التنفيذية الأكس فلا شك أنه كانت هناك حدود تقنية وإدارية ومالية لانتشاره 
خارج المراكز المدينية والتجمعات السكنية الکری الاخری وقامت بذلك حدود لمقدرته 
التربوية ولفاعليته الايديولوجية . يصدق الثيء نفسه. بصفة عامة, على the‏ الأحكام العدلية 
الشهيرة 1875-53 ) التي صدرت بالتركية وعرها أحمد فارس الشدياق ‏ «جاحظ زمانه 
وفولتير جيله. وخليل القرن التاسع OMe‏ ونشرها في مطبعة الجوائب في امستنبول. 
فعلى الرغم من افتتاحها بعبارات أصولية فقهية. واستنادها إلى كتب المذهب الحنفي روا 
تكن في تقنینبا هذا غير مسبوقة في فقه الأحناف). إلا LEP‏ كانت التقنين الكبير الأول واتخذت 
طابعاً له من الجدة ما جعلها كبيرة التأثير في الثقافة القانونية. العربية. لم تستند المجلة فى تقنين 
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العاملات المدنية إلى سياق منبجي سليم فائم على اعتبار لمقولات ومفاهيم قانونية عامة 
وشاملة» بل قامت على تبويب لنقول عن كتب الفروع . ولكن هذا لم JE‏ من الاثر الاساسی 
الذى خلفته : : وهو hot‏ الفقه وأحکامه إلى قوانين صادرة عن الدولة ولو كان الکادر ۳ 
zl‏ الجلة کادرا علميا تقلید OL‏ فصير إلى دولنة الفقه بعد أن كان يصار إلى تفقيه 
القانون في التراث الإسلامى السلطاني الذي وصل إلى ذروته في الدولة العثمانية» كما itd,‏ ۴ 
الفصل السابق» وإلى تمدين الشريعة بعد أن كانت الأحكام الدنية حول إلى أحكام شرعية. 
ولم يكن من العسير ترجمة فقه المعاملات الحنفي - أو أجزاء أساسية منه - إلى ما یناسب 
ظروف القرن التاسع عشر. فقد كان طابعه العام من السرخسی إلى ابن عابدین طابعا علانی 

یستند إلى مفهوم ale‏ ما بين الشخصية القانونية والقابلية للتملك. ویری في الذمة محلا 
ا ولالتزام OG atl‏ 

وما كانت التطورات المصرية بعيدة كل البعد عن هذا الطابع. ولو لم تكن في مصر 
تقنینات مستندة بالأساس إلى فروع الفقه كما كانت الحال في مجلة الأحكام العدلية» ولو 
اقترب منها النص الشهیر لناظر العارف محمد قدري باشاء العروف تحت عنوان مرشد 
الحيران في معرفة آحوال الإنسان في العاملات الشرعية على مذهب الامام gi‏ حنيفة وین 
لعرف الدیار الصرية وسائر الأمم الإسلامية (طبع في بولاق عام ۱۳۰۸ ه). أخذ 
القوانين المصرية الكثير من الشريعةء فلم يكن الشرعون العشيانيون والمصريون إلا قانونین 
عمليين. فاختاروا من المصادر ما ناسبهم : : من القوانين الفرنسية. ومن الأعراف المحلية التي 
اصیحت الشر da,‏ إحداها . فأقر فانون العقوبات الصري اشتراط الاعتراف ومداً 4 في 
استمرار مع الشرع ومع الأعراف الثأرية في آن. وأوجب استشارة gall‏ قبل تنفيذ أحکام 
الإعدام. كما دخل القانون Gall‏ المصري الأول (۱۸۸۳) الكثير من أحكام الشريعة. ومن 
هذه أحكام الشفعة» وأحكام المبة والإرث والوصية التي أحيلت بالنص إلى أحكام الشرع . 

ولكن لن يكون من الإنصاف الاعتقاد بأن كل هذه التطورات جاءت متناسقة . فكان 
لا بد من التضارب لوجود مراجم وضغوط dike‏ سیاسیا واجت‌اعیا وقانونیا واداریا. قد 
رافقت هذه التحولات الأساسية . فقد نص فانون التجارة lat‏ - نقلا عن الشانون 
الفرنسي - على ذمة مالية مشتركة بين الزوجة والزوح عند إفلاسه أو وفاته» كما يتضارب 
وأحکام الأحوال الشخصية النافذة”*". وكانت هذه التقنينات على العموم قاصرة عن مجاراة 


(۱۷۸) انظر ملاحظات : شحاتة. الاجاهات التشريمية في قوانين البلاد العربية. ص ۰۱۹ وطارق 
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paul‏ في الوطن العري : الأصالة والمعاصرة: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مرکر دراسات 
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التقدم القانوني العالي الذي تأخر عنه القانون الفرنسي. وكان القانون الفرنسي والقانونيون 
الفرنسیون مور المعاهد القانونية في تركيا ومصر؛ فقد كان القانون الفرنسي (على عكس 
المريطاني) OLS LE, ne EF‏ القانون Glas pl!‏ وما زال آشبه بالفقه الاسلامي في بنيته 
ومصادره. وحاء في هذه التقنینات الکثر من الاضطراب والغموض والتناقض. وحتی Und!‏ 
والركاكة وعيوب التيويب والأخطاء في الترجمة عن الفرنسية. إضافة إلى LALA)‏ التقادم 
والأحوال الشخصية من هبات وميراث. ولكن كل ذلك كان متقدما على الاضطراب الذي 
سبقهاء خصوصا إقامتها مؤسسات القانون على أسس GE‏ هذا الاضطراب وهذه 
النواقص بالطبع ناحية تغيب عن بال الكثيرين» وهو أن علومنا ومعارفنا آنذاك (ىا هي الآن 
إلى حد ما زال أكبر ما هو مقبول ومعقول ومبرر)» كانت فجة غير مستوعبة با فيه الكفايةء با 
يفيد بأننا لم نكن بعد dy)‏ نصبح) مرکزا لإنتاج الثقافة والعرفة بصورة تامة ومتکاملة . 

كانت التطورات القانونية في تونس قبل الاحتلال الفرنسی AST‏ حذرا منها في سائر 
آراضی السلطنة العثمانية. فقضى الباي محمد عام ۱۸۵۵ بأنه على الشهود العدول أن يكونوا 
مرخصين من قبل الدولة فى أول خطوة للتدخل الباشر فى الحياة القانونية» وأقيمت محكمة 
خاصة بالاحکام الحزائية عام ۱۸۰۷ ولو كان نطاق عملها بالغ الضیق, ما جعل القانون 
الجزائي من احتصاص الباي الذي فوض عمال النواحي والقضاة القيام بمهامه”*". وجاء 
الاحتلال الفرنسي للجزاثر وتونس بتحولات بالغة السرعة والشمول على الصعید القضائي 
والقانون» فیمکن القول ان جالیات الستوطنین الأجانب لعبت دور الطبقة الوسطی في اجراء 
ثورة قانونية ليبرالية نامه الاكتمال. بعد أن كانت قد قضت على البنى العلیا للمجتمع 
الجزائري أو همشتها في تونس» بل عومل Oy SAN‏ الذين اختاروا البقاء حت مظلة الفقه 
لاسلامی تبعاً لأحكام مائلة لأحكام الذمّة في الدول الإسلامية””'. فتضافر الضغط 
الاقتصادي والعسكري مع العنف القانوني على شطر مجتمع الدولة إلى كتلة قائمة بموجب 
القوانین الحديدة. وكتلة «المحليين» الذين رجعوا إلى السلطة في إطار المحاكم التي أندت اكد 
الاهت‌ام بالملكية الزراعيةء مع الاحتكام إلى الأعراف المحلية في الأطراف والاحتفاظ بأحكام 
خاصة للأحوال الشخصية. فارتبطت المواطنة الفرنسية في الجزائر (للجزائريين وللأوروبيين) 
بالانتقال التام الى السلطة القضائية العلانية» وبقی سواد الناس على نظم لامرکزية في 
تسميتها ‏ الأعراف ‏ على أنها كانت مركزية في التنفيذ من جراء تبعيتها للجهاز القانوني 
الفرنسي . أما في المغرب الاأقصی. في الفترة الأولى من عهد الحماية. فتمت كما في الجزائر 
وتونس تحولات قانونية شاملة هدفت إلى تلبية المصلحة الاقتصادية للاستعهار 

OAN)‏ عبد الرزاق آها. السنبوري. «ضرورة تنقيح القانون Gall‏ الصري وعلى أي أساس يكون هذا 
التنقيح؟2 de‏ القانون والاقتصاد. السنة 7 العدد ۱ (۰)۱۹۳۲ ص ١4‏ -47. 
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eb ell,‏ وأصدر السلطان برعاية فرنسية الظهير البربري الأول OANE)‏ الذي أعطى 
سلطة قضائية إلى المجموعات المحلية إضافة إلى سلطة محلية خارجة عن السلطة الخزنية . 
ويشير المؤلفون الإسلاميون إلى أن هذا كان موجهاً نحو نزع الصفة المرجعية عن 
الشرعية”"“. كان الأمر الأهم هو أن هذا الظهير هدف إلى ضرب فكرة الجماعة الوطنية 
لمغربية باقتلاع الأطراف من سلطة المركز وربطها بفرنسا برباط مباشرء ULE‏ كما حاولت 
الدول الأوروبية» بنجاح. التعامل مع الدولة العشانية على أساس أنها مركبة من جماعات غير 
متجانسة. فنقلت هذه السياسة الى المغرب Gp‏ خلق «أرمن» للمغرب. فک رأيناء كانت 
للشريعة سلطة مرجعية في الأطراف المغربية » ولكن هذه المرجعية كانت رمزية إلى حد كبير. 
أحجمت سلطات الدولة التنظيهماتية عن المساس بأحكام الأحوال الشخصية. فظلت 
هذه في مجال الشريعة ومؤسسات الشريعة معتمدة على المحاكم الشرعية. ولكن استمرار 
قوانين الأحكام الشخصية ۸ يكن فقط مرتبطأ بالمحافظة الاجتاعية وبالمعارضة الشديدة لفكرة 
إدخال أية Slaw‏ على أحكام منسوبة إلى مصادر مقدسة على وجه مباشر» وينطبق هذا الأمر 
بصورة خاصة على أحكام الوقف والميراث”*“. وكانت أحكام الأوقاف هي الوحيدة التي 
تعرضت لاصلاح فعلي جرى على وتيرة تحولات ملكية الأرض. وكان ور هذا الا صلاح 
جعل الأوقاف الذرية خاضعة للقسمة ‏ فى الجزائر أولاء ثم في الديار العثمانية. إضافة إلى 
ذلك cab‏ احکام الوصية في مصر على الأراضى الخراجية عام 5 . وعندما أردفت 
الأراضى الخراجية بأراضی لك عام 5 آعید cots‏ ا الذری على أنه غير قابل 
للقسمة مما أدى فى نهاية حركة التحول القانونى هذه de‏ 5 تثبیت الملكيات الزراعية الكبيرة 
التي كانت خلفية Lt‏ التحولات الاجت‌اعية والاقتصادية في مصر في القرن التاسع عشر . 
فكانت تحولات الوقف الذري جزءًا من تحرير الأراضي والملكيات من التملك الجماعي 
لامر وجاء الابقاء على الفرائض الشرعية جزءًا من عملية تثبيت فردية الملكية. اد ان 
المرائض تنزع نحو تفتيت وفردنة الملكية على نحو حاسم دود أن تؤدي بالضرورة إلى 
تفتيتها: فان المهم في الأمر هو الجاعة التي تجري فيها عملية تداول الأملاك ووتائر إعادة 
الانتاج الديمغرافي فيها والتوزيع الأوسع للعمل. أي أن الأهم هو طابع الحقوق المكتسبة 
بالوراثئة. فإن ما يقتت عند الموت قابل لاعادة التركيب بالزواج أو بالبيع أو المبة للأقارب . 
ويعرف الوطن العربي أكثر من شكل واحد أو طابع واحد هذه الحقوق حسب الوضع البيئوي 
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والإنتاجي والاجتماعي . فكان الحفاظ على الفرائض الشرعية في آن عنصراً من عناصر تحرير 
الملكيات وفردنتهاء وأحد عوامل امتداد الدولة إلى داخل العملية الانتاجية التی كانت الأسرة 
مكو اسا اا ولذا فليس من المستغرب أن يشارك أقباط مصر مسلميها 
التمسك بقانون المواريث الإسلامي وأن يعارضوا محاولة نابليون تغيره"* فقد اعتمد هذا 
القانون على ممهوم cer‏ للتملك يرتبط بکون الأسرة وحدة انتاجية أساسية. ds‏ يكن 
التحایل العهود على المرأة في مسألة الواریث من وصایا ووقف للملکیات على الذکور دون 
الإناث إلا أحد الأشكال التي تم فيها التعامل مع الفرائض الشرعية. 

ولكن تقنين الأحوال الشخصية لم يكن من الأمور التى اتجه اهترام الدولة اليهاء ولو 
انجهت الطوائف المسيحية العربية. بوتائر محتلفة. إلى تقنين الأحوال الشخصية الخاصة 
OM,‏ فلم تقئن الأحوال الشخصية في الدولة العثانية إلا بقانون الحقوق العائلية لعام 
۷ الذي جاء من نتائج التحولات الاجتاعية التى جلبتها الحرب العالمية الأولى. وليست 
سوابقه معلومة عند elle‏ الدين الأتراك. ولو كانت في بعض فتاوى محمد عبده أحكام جاءت 
من العناصر الأساسية لإصلاح أحكام الزواج في قانون ۱۹۱۷. فوفقا لدأ التلفيق ‏ أى 
الا خذ بالأصلح للزمان من أحكام المذاهب المختلفة ‏ أفتى محمد عبده بحق المرأة الطلب من 
القاضي تطلیقها من الزوج الضرار الضارب أو الساب دون سبب شرعی . أو افاجر لما دون 
سبب شرعي"۳. كا أفتى بحق المرأة في أن تنص في وثيقة الزواح على تمليكها عصمتها (من 
قبل الزوج». أي حقها في تطليق OL gad‏ كما حلل الشيخ محمد عبده إبطال تعدد 
الزوجات. الأمر الذي وصفه بالعادة الاجتاعية وأخرجه عن نطاق الشرع"''. بل انه قضی 
بضرورة تعرف الخطيبين أحدهما إلى الاخر قبل الزواج. مسترشدا بالحديث النبوي الذاهب 
إلى أن الإنسان لا يشتري جحشا قبل أن comely‏ ناهيك عن الارتباط بإنسان آخر. فجاء 
قانون الحقوق العائلية Glial‏ مصلحاً شديد الاستیحاء» قنن ما في الشرع. دون الخروج 
عليه أو الاستئناس بغیره. فأحذ ما أشرنا إليهء إضافة إلى أخذه عن المذهب الجعفري Le‏ 
الوصية وقصرها على ثلث ما لدى الإنسان الورت» دون الاشارة إلى المصدر الشيعي بأكثر 
من عبارة «بعض Lo eld)‏ کا أخحذ عن المذهب الحنبلي إمكانية تضمن عقد الزواح بندا 
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)۱٩۲۳(‏ الصدر تفه ص ۷۲ - ۷۳. ولا تعلم عل وجه اليقين إن كان هذا النص لعبده. نهو من 
تحرير الرأة لقاسم أمين. ولکن محرر ما یدعی الأعيال الکاملة لحمد عبده يرى نسبته إلى الاستاذ الامام . 

Anderson. Law Reform in the Muslim World, p.55. OST) 


NANA 


بقضي بتطليق الأول (أو الثانية) بطلب من الأولى إذا تزوج الزوج بثانية. فلا يعمل على 
إلغاء تعدد الزوجات. ولكنه جعله في حكم الستحیل . 


ولكن العنصر الأكثر أهمية عندنا من هذه التعديلات الجزئية الداخلية في الأحكام 
الا سلامیه للزواج (وتقنين الأحكام الطائفية الاخبری E‏ القانون نفسه ) هو سلطة التزويج 
والتطليق : فقد ألزم هذا التقنين المتزوجين بتسجیل الزواج لدی السلطة الدنية. ىا أنيط 
الطلاق بالحاکم. المذنية . جوبه هذا pil‏ ععارصه ضارية من السلطات الدينية الى رأت عن 
حق أن أحد أهم مفاصل سلطتها المؤسساتية أضحى على أعتاب هامشية أكيدة. وعند 
احتلال استنبول, من الحلماء الأوروبيين. ale‏ ارت العاله الاول تدخلت الكنائس لد 
الحلفاء لالغاء هذا القانون وعادت السلطة على الأحوال الشخصية إلى الملل في عام ۱۹۲۱ . 
ولكن ما إن مرت سنون حمس حتى أصبح لتركيا قانون مدني تام للأحوال الشخصية ألغى ما 
قبله۹ . 

سبق لنا القول ان المؤسسة الدينية وقفت موقف المعارض السلبى أو الفاعل من هذه 
القضائية سلطة مستقلة عن السلطة الدينية ومؤسستها. بل يمكن أن نذهب مع السيد رشيد 
رضا - ضمن حدود - في رأيه القائل إن المحاكم الأهلية في مصر ما كانت قد تأسست لولا 
رجعية الأزهريين ورفضهم العمل على تقنين العقوبات, وأن نظامهم القضائی الشرعي كان 
أقل مقدرة على الانصاف من المحاكم الاهلیهة<). أما المتنورون من التعممین. وعلى رأسهم 
محمد عبده ورشيد رضا في مرحلته الأولى عندما كان لا يزال تحت SOI‏ الفاعل لاستاذه 
فقد حاولوا بقدر الامکان تيسير الأحكام الشرعية وإصلاحها على نحو يبقى على الأولوية 
الرمزية للشريعة» وشاهدنا شيئا من هذا في الطريقة التي تعرضت فيها بعض الأحكام 
لتعديلات داخل إطار الشريعة . فاشاد محمد عيده بمجلة الأحكام العدلیه . بل درسها عندما 
كان في بيروت منفيا من OY pe‏ ولكن الأهم من ذلك وهذه أمور ستتناوها بالتفصیل في 
نقاشنا للإصلاحية الاسلامية - هو إخراح المعاملات عن اسار الدین» فقرر محمد عبده مبدأ 
البدع الستحستة في العادات والاکل والشرب والمسكن وكل ما يخفف مشقة أو يفيد منفعة أو 
يدفع أذى على أن لا یکون منوعا في نص ديني قرآني”"". واستأنف رشید رضا التراث 
الحنفي الباشر (ابن عابدين عن السرخسي) في وضع كانت فيه المعاملات مع البلدان الأجنبية 
ذات أهمية کری. وقرر جواز كل المعاملات غير الشرعية في دار الحرب» وأضاف في فتوی 
ps‏ التأمين على البضائع : ofp‏ ما يشترطه الفقهاء باجتهادهم من شروط صحة العقود وفسادها ولزوم ما 
يلتزم فيها وعدمه ونفوذ الحكم مها وعدم نفوذه ليس من الأمور التعبدية التي يتقرب بها إلى الله تعالى» بحيث 


Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.418-419. (148) 
.15١- ۱۲۳ ص‎ .١ رضا تاريخ الاستاذ الإمام الشيخ محمد عبده. ج‎ (140) 

)141( عبده, الأعيال الكاملة, ج ۲. ص ۰۲۹۵ ورضاء المصدر نفسه. ج .١‏ ص THE‏ 

cote ۷‏ الصدر نقسه ج ۰ ص ۲۱۲ . 
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يكون العقد الفاسد معصية من المتعاقدين ون كان برضاهما واختيارهما بلا غش وتغرير. كلا إن هذه المسائل 
وضعت لأجل ضبط الأحكام hi>,‏ الحقوق وتسهيل الحكم بالعدل على القضاة. فهي لا تسلب الناس حرية 
التصرف في آمواهم با يرونه نافعا لهم في حفظها أو تنميتها مع pl pl‏ حدود الله الشابته في کتابه العزيز وسنة 
رسوله صلل الله عليه وسلم. كتحريم الغش والخداع والغصب ونحو ذلك . وهذا هو مراد ابن حجر الفقيه اذ 
جوز الأخذ والإعطاء بالتراضي في ما كان We‏ لشروط صحة عقد البيع (ومشل البيع غيره من العقود) فكأنه 
قال : إن هذه الأركان والشر doy‏ التي دکر ina) lay‏ العقود هي التي بلزم الحاكم الناس سا ادا تنازعوا. فادا 
تراضوا في ما بينهم على خلافها فلا حرج عليهم. وعد هذا من الأمور التي سكت عنبا الأئمة لكونها معلومة 
بالبداهة . فتبین من هذا أن العاقل الرشید له أن یتصرف في ماله ما لم برتکب رما . ومدار الاجتهاد في 
أحكام المعاملاات على دفع الضر وجلب النفعة وحفظ المصالح › واذا cat‏ بالاختبار أن ضارة ومضيعة للال 
بغير فائدة كانت محرمة» وائله أعلم». كان لمحمد بيرم التونمی في تونس أيضا نشاط بارز 
وسباق على صعيد التسويغ الشرعي لمعاملات العصر. > كمنع تجارة الرقيق وتحليل شراء ما 
یدعی الیوم سندات YL‏ تم بذلك فتح الجال آمام کل العاملات وجری تسویغ 
اقامه العللاقات التجارية وغيرها عل أ سس تناسب انظرف : وجعل من القران La‏ أخلاقيا 
ble‏ دونما نتائج قانونية فعلية إلا في أطر محدودة جداً. لم يكن هذا بالوضع الستقر على كل. 
كها سنرى في مناقشة الاصلاحية الاسلامية لاحقا. 


جاءت هذه الرخص من عبده ورضا ردا على استفتاءات, والمعلوم أن الفتاوى آراء 
واستشارات غير ملزمة للقضاةء فالمرجح آنها كانت نتيجة محاولة الضغط على بعض القضاة 
من قبل المتعاملين الذين لم تتسع هم المحاكم الأهلية أو حيث لم تكن هناك محاكم أهلية 
(وردت الكثير من الاستفتاءات من المند وجاوه والبلقان وآسیا الوسطی). أو من تجار ورعين 
مقبلين على معاملات هي غريبة علیهم . ويجب ألا نسى أن الأمر في كثير من الحالات لا بد 
أنه رجع إلى تجار مقدمين على fle‏ تجاري جديد. رأوا الاستنجاد بضانة شبه سحرية قد 
تضيفها الشحنة الكارزماتية إلى الفترى على الولوج في هذا العالم المجهول. وفي جميع 
الاحوال» فان ما all>‏ المرخصون العممون من معاملات كان مما عجاري الاوضاع الااقتصادية 
في ذلك الوقت. وبالتحدید العاملات التجارية الالية. فجاءت فتوی محمد عبده الشهرة 
بتحلیل الادّخار في صندوق توفیر البرید (۱۹۰۳) على آساس أن هذا الوضوع لا بدخل في 
علة تحريم الربا القائمة على استغلال الحاجة. OY‏ في فوائد البرية منفعة للطرفین فیدحل 
الوضوع بات البیوع من الفقه' '“. ليس غريبا أن يعتبر كرومر. انطلاقا من عاله الضیق 
هذه الفتوی «أنفع» ما عمله U ade‏ وجاء رشيد رضا Sue‏ معاملات البورصة من حيث 


VTE) رصا قتاوي. رقم‎ (149A) 

)194( زيدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج ۰۲ ص ۲۹۰. 

(۲۰۰) عبده الأعبال الكاملة. ج ۱. ص 1۷۷ . قارن : fe‏ . فتاوي. رقم (۳۳) للعام ۱۹۰۶ 
ورقم OYI‏ للعام 7 , 

(۲۰۱) رضا. تاريخ الاستاذ الإمام الشيخ محمد عبده. te‏ ص 1۲۵ . انظر الوصف البارع لعام 
كر ومر الضيق Berque, Egypt: Imperialism and Revolution, pp.149-150. ‘a‏ 
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المدأ على أساس قاعدة «لا صر ر ولا صرار» وتقادي المخادعة والمقامرة”'"“. ولا ندري ادا d‏ 
تطبق هذه القاعدة على اليانصيب الذي اعتبره رشيد رضا من الميسر Me all‏ وهو موقف قد 
يعود إلى اعتبارات عامة من نوع «شعرة معاویة». حيث يجري الاستمساك أو التشدد في 
بعض المواقع واعتبارها نوعا من الاحتياط الاسئراتیجی في موقف مفاوضة ومواجهة ثقافية 
واجح‌اعية . وجارى السيد رشيد رضا الأوضاع الاجتماعية والسياسية القائمة بافتائه عدم 
مشروعية القول بقتل المرتد. OY‏ قتل المرتدين قام لأسباب سياسية في فترة حرجة من تاريخ 
الا سلام نضت ‏ لأسباب دنيوية - تعلیق ميدأ Vo‏ إكراه في الدين» القرانی* ‏ ولو انه z-‏ 
بعواقب وخیمه 8 وصع تغيرت فيه سياسته الذینیه. عندما أعلن ob!‏ احدال على الخلافه أن 
أحكام المرتدين في الا سلام محر وفه . فأمرهم «اغلظ من yl‏ الوئنین ۷ ۲ . 


OLS;‏ الرق موضوعا آخر ولج فيه المعممون: فكان الرق قد ألغي في تونس عام 
5 وني مصر عام ۰۱۸۷۷ ولا يبدوأنه بقى منهم في أوائل هذا القرن إلا بعض من 
الأفارقة cpl‏ باعهم النخاسون السودانیون ال حده للتصدير إلى حل d‏ الاساس وال 
امن بدرجة اقل « Gi‏ (ألغي الرق في العربية السعودية رسيا pea pii fe‏ 
ol ۲‏ الإسلام بده |" e‏ فإن 927 رف كان أقل اتسافا مع الع وال ASi as‏ 
تساقا مع الم eal‏ اه OF esl‏ الإسلام لم یطل الرق لأنه كان في ذلك تعطيل للمصالح؛ ؛ تم 
ندد باختطاف السودانیین ویش اء الشر کسیات من أهليهن. دوغا التطری إلى مبداً الرق على 
الا طلاق ‏ . وكانت هناك dla‏ أمور أ خرى تطرق Lyi‏ الا صلاحیون ب بغية 
حلیلها بعد انتشارها 5 الجتمم . . من هذه التصوير الفوتوغرافي والسينهائي الذي أ روجع 
$ یه في الا سلام إلى قرب عهد الإسلام المبكر SL‏ ومنها أيضا التداوی بالخمر عند 
الضرورة واستخدام الكحول ٤‏ الأدوية والأصغة والعطور e‏ . آما التدخحل العملى 
للمعممين من أجل نقض حكم مدني ماء فلا نجد على ذلك الكثير من الأمثلة. ونستدل هنا 


(۲ ۲۰) رضاء فتاوي. رقم ("5). 

(۲۰۳) المصدر نفسه. رقم (YVO)‏ 

)£ ۲۰) المصدر نفسه. رقم (YTE)‏ ومحمد توفيق صدقي.ء دين الله في كتب أنبيائه (القاهرة : مطبعة 
ull‏ ۰/۱۹۱۳ ص ۲۱۱ STAT‏ 

(۲۰۰۵) محمد رشيد رضا. الخلافة أو الامامة العظمى (القاهرة : مطبعة المنار» ۰۱۳۶۱ ص ۱۰۷ . 

(۲۰۰) عبد الرحمن الکواکبی . «تجارة الرقيق وأحکامه في الاسلام.» في: الکواکبی , الأعمال الكاملة 
لعبد الرحمن الکواکبی. ص ۳۷۷ - ۳۷۸. 

(۲۰۷) علي شلش (مقق). محمد عبده. سللة الاعمال الجهوله (لندن: رياض الريس للكتب 
والنشر ۷ ص 04( 

(۲۰۸) رصا فتاوي. رفم (OTY)‏ 

(۲۰۹) عبده» الأعبال الکاملف ج ۲. ص ۰۲۰4 ورضاء الصدر نفسه, رقم (۲۳) و (YAS)‏ 

(۲۱۰) رضاء الصدر نفسه. رقم (5). COURT) CCTV)‏ و (۱۲۳۸). 


۱۳۱ 


بحالة gil‏ بها محمد عبده فتوى قائمة بموجب الفقه الإسلامي كانت AST‏ اتساقا مع وجهة 
التاريخ ورقي المجتمعات من القانون الفرنسي. عندما أفتى بجواز سحب سيدة أسهمها من 
شركة SLS‏ السویس دون استئذان زوجها بعد أن منعتها الشركة من ذلك. عملا بالقانون 
الفرنسی الذي تطلب إذن الزوح"۳. 


ثالثاً: من الدولية المليّة إلى الدولة العلانية 


رأينا كيف حاولت دولة التنظیات. Ree‏ بالغ. إقامة دولة خترقة للمجتمع على نسق 
التجربة الأوروبيةء حيث قامت الدولة بأدوار اجتاعية وثقافية مجانسة لطوائف مجتمع الدولة 
.وحماعاته. بريادة ثقافية - وسياسية أحيانا ‏ للم‌جوازية. فتوسلت دولة التنظیات القانون 
والتربية سببين إلى تحقيق هذا الأمرء وال إقامة الفصل بين زمانيتها التنظيمية وترائها 
الاستتباعي» وإلى بناء مجتمع يرتبط بالدولة برباط أفراده مها دون التجمعات الوسيطة من ملل 
وطوائف وأصناف جرفية » وذلك على شاكلة نموذج الدولة القومية الذي أضحى في منتصف 
القرن التاسع عشر gs‏ الدوله بامتياز. ولم تكن كل الدول القومية قد حولت مواطنيها إلى 
ذوات سياسية مستقلت أى مشاركة في عملية ديمقراطية. Ay‏ تكن الدولة العثانية التنظيمية 
بمختلفة في هذا الضار. اد كانت فیها حرکه دستوربه قوية تن متخ بانتصار السلطان 
عبد الحميد عليها. ولكنها رغم ذلك. حولت رعاياهاء أو رامت تحويلهم بإصلاحاتها التربوية 
والقانونية وإشراكها أعيان استنبول والناطق في مجالس محلية دعيت مجالس الإدارةء إلى 
مواطنين بالعنی الحقوقي والثقافي. دون أن يكتمل هذا التحويل بالمعنى السياسي الشروط 
بالديمقراطية, ولا بالعنی الاجتماعي الستند إلى تفكيك البنى العشائرية والطائفية. وكان أحد 
شروط هذا التحول الاجتياعي الاساسي الذي لا يمكن عام الديمقراطية إلا به» هو كسر نظام 
الملل الذي کان رکنا اساسا من آر كان نظام الاستتباع الذي قامت عليه الدولة العثانية قبل 
دخوطا زمانية اطدانه . 


لن نعرض هنا لآليات نظام الملل وخلفيته في أحكام العلاقات الطوائفية في 
الاسلام۰۳۳ وجل ما يفترض بنا في هذا المقام هو التذكير بأن الفئات الطائفية شكلت 
وحدات ضريبية - كا القری. والحلات فى الدن. والأصناف أو النقابات الحرفية والتجارية 
وغيرها = شكلت يدت اجتماعية قائمة على علاقات القرابة كانت اللحمة ae‏ فيها 


cade )۲۱۱(‏ المصدر نقسه. ج ۲ ص ۲۱۵ . 
(۲۱۲) لعرض متمیز. انظر: جورج قرم تعدد الادیان وأنظمة الحكم : دراصة سوسيولوجية وقانونية 
مقار ند (بروت : دار الغبار للنشر. TARLA‏ ص ۲۲٩‏ ۵ ۲ : 
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لوجدنا معظم الرعاة من SY‏ اد ومعظم الطالة من الغجر. ومعظم اللحلقن من الأفغان. 
ومعظم الحبّالين من ضاحية المزة غرب المدينة» واغلب البنائین من السیحیین. وأكثر الصيارفة 
والمغنيات والحرفيين وتجار الأغراض المستعملة والقنباطية (أي منظفي المراحيض) وماسحي 
الأحذية والنقاشين من الیهود. بينها كان كل الصاغة من المسيحيين”"". وتماماء كا تتطلب 
نظم الاستتباع > فقد كان كبار الوحدات الاستتباعية هم المسؤولون عن انضباط هذه 
الوحدات ا وفقا لعاییر خاصة cle‏ ومن هذه تطبيق القانون الکنسی على الأحوال 
الشخصية للمسيحيين داخل طوائفهم والإشراف على مرافقهم والحكم في ما بینبم . بل كان 
لبطريرك الروم في الدولة العثانية من السلطات ما جعل منه دولة ضمن دولة. فكان ينفي 
ويسجن ونحرم . وكانت الدولة تقدم اليه المعونة العسكرية لتنفيذ آوامر De‏ وما یصدی على 
بطريرك coy jl‏ كان يصدق على رؤساء المجموعات الأخرى التي انضوت استباعا في إطار 
e‏ واستنجدت قياداتها بهذه على سواد الجموعات . ولكن يجب عدم التوهم بأن هذا 
الانفصال يستدعي انفصالات ثقافية کا يروج هله الأيام من وهم. فان المجموعات في 
الوطن العربي متتمازجة متداخلة, في استمرارات ثقافية ودينية لا تقبل منطق الحدود السياسية 
أو منطق تعاقب الدول. فهناك أرمن ويونان يتكلمون Obed‏ ترکية» وهناك مشاركة في 
الأعياد بين الطوائف. وكان الولاء الاقطاعي يقدّم على الولاء الديني. كما عند الموارنة 
والدروز في لبنان وعند الأكراد والاشوریین وتتشابه المطاعم والمساكن والملابس والآداب 
واطضر افات والعادات والتقاليد والنشاطات الاقتصادیة. كما تتشابه مراسم الاعراس 
وطقوس الرجاء والتوسل والاعتمادات بالخضر (مار جرجس) والخراقات التصلة بالزراعة 
وغیرها". ولیس هناك شك في الاستمرار بين بعض العبادات الوثنية والعبادات القائمة 
باسم الا سلام E‏ مصر وي مناطق من الغرت cM al‏ هي الاستمرارات الي تشير 
نمط الاستمرار الثقافي الحاسم بين الطوائف 





(۲۱۳) محمد سعيد القاسمي وجمال الدين القاسمي. قاموس الصناعات الدمشقية. حققه وقدّم له ظافر 
القاسمي (باریس ؛ لاهاي : موتون 0۶ ج ۰۱ ص ۰۹۰۰۵۵ ۱۵۳ و ۲۱۶ ج ۰۲ ص ۰۲۲۰ ۰۲۳۰ 
۰ و وفخري البارودي. مسذکرات الب‌ارودي (بروت؛ دمشق : [د.ن.]. ۰۱۹5۵۱ 
ص ۸۱ . 

se )۲۱(‏ الصدرشسه. ص ۲۷۳ . 

(۲۱۵) الصدر نفسه. ص YAO‏ = ۲۸۷ . 


Sami Zubaida, «Components of Popular Culture in the Middle East,» in: Sami (T17) 
Zubaida and G. Stauth, eds., Mass Culture, Popular Culture and Social Life in the Middle East 
(Frankfurt: Campus Verlag; Boulder, Colo.: Westview Press, 1987), pp. 142-146, and 


بركات» المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتياعي ص ۲۱۲ . 

(۲۱۷) انظر: حسين أحمد أمين, حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسلامية (بروت : دار النپضتة 
العربية ۱۹۸۵). ص 45 ؛ عثهان الكعاك , التقاليد والعادات الشعبية أو الفولكلور التونسي (تونس : الدار القومية 
للنشر والتوزيع. AAT‏ ص 225-55 ۰۷۹۰-۷۳ و 


Henri Renault, «Les Survivances des cultes de Cybéle, Venus et Bacchus (Aissaoua, Ouled 
‘Nail, Karabouz),» Revue tunisienne (1917), pp.150-154. 
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حررت الدولة العثمانية التنظيمية المسيحيين من أعباء كثيرة: منها مثلا خضوع نقاباتهم 
الحرفية إلى شيخ المشايخ واستقلاهم بإدارتها كوحدات صدنية بحتة”'. وجاء إلغاء قانون 
الردة بعد معارصه سدیدة من شيخ ال سلام ومن بطاركة الکنائس الرومية والأرمنية. مع أن 
ts‏ | من البلدان الأوروبية (ومنها بريطانيا التي ضغطت بشخص كانينغ Canning‏ عل الدولة 
ea‏ مپذا الانجاه) d‏ تكن قد منحت مواطنيها الکاتوليك والیهود حقوق المواطنة dale!‏ 
حارب الارونیون البروتستانت في cold‏ وحارب الروم البروتستانت في سوريا وغيرها. 
وجرى الكثير من السجالات بين الطوائف المسيحية المختلقة.» خصوصا بين الطوائف الحديدة 
الأوروبية الولاء والطوائف المحليةء ومنعت الكنائس الشرقية قراءة الترحمة البروتستانتية 
للانجیل". بينها كان هناك الكثير من الهجمات المسيحية على الإسلام وعقائده. وصدرت 
في باريس مجلة نحت اسم برجيس باريس تجرح في الا سسلام ونییه۳. ودارت معظم 
الخلافات حول المنافع المستجابة من الانتماء إلى الطوائف المسيحية المتمتعة بحم‌اية ورعاية 
أوروبية التي عملت على خريب النسیج الاجتياعي والأخلاقي بسوء استعماها الامتيازات . 
ومن الأمثلة على ذلك أنه کان في مدیه حلب في منتصف القرن الاضي ۱6۵۰۰ ترجمان رسمي 
ی خدمة القناصل یتمتعون بالامتيازات الملية القانونية بكافة؛ بينا لم يكن من بينهم تراحمة 
فعلیون الا ستة. کا Cee‏ أحد القناصل في حلب أحد أثرياء الدينة ELS‏ له حتی یستطیم 
هذا الأخير الحصول على الامتيازات القانونية والتجارية المتأتية عن yee‏ ول يكتف 
الريطانيون بالضغط حى تعترف الدولة بال‌روتستانتيه ملة جديدة بل يبدو أ نهم شجعوا - 
عن طریق EV‏ خان - نشوء ملة جديدة في الشام هي الطائفة الاسماعيلية. عندما قامت 
جماعة منهم بالاعتراف بالاغا Ole‏ اماما في الشانینیات من القرن gal‏ . . ثم عت محاكمة عدد 
من ele}‏ الاساعيلية بتهمة التحالف مع دولة أجنبية ضد الخليفة””2. جری کل ذلك 
والدعاية الأوروبية مستمرة في الطالبة بالزید من «الانصاف» تجاه الطوائف المسيحية. 


E. Qoudsi, «Notice sur les corporations de Damas,» papier présenté a: bême con- )۲۱۸(‏ 
grès international des orientalistes (Leiden: {s.n.]. 1885), 2¢me partics, pp.29-30.‏ 
)114( أغناطيوس هزيم. «شواغل الفكر السیحی منذ 0.1857 في: الجامعة الاميركية في Sag pe‏ 
هيئة الدراسات العربية. الفکر العربى في مائة سنة : بحوث مؤتمر هيشة الدراسات العربية بيه المنعقدة في تشرين 
الثاني 1977 في الجامعة الأميركية في بيروت. ص ۳۷۸ - ETAT‏ نعيم عطية. «معال الفكر التربوي في البلاد 
العربية في المائة سنة الأخيرة, » في: الجامعة الامبركية في بيروت. هيئة الدراسات العربية. المصدر نفسه 
ص 1۷٤‏ ؛ سرکیس. معجم المطبوعات العربية والعر dy‏ ص ۰۸۸۲ CATO‏ و CAVE‏ وهاني فارس. النزاعات 
الطائفية في تاريخ لبنان الحديث (بيروت: الدار الأهلية للنشر والتوزیع» ۲۰ ص ۱۳۶ - ۱۳۵ . 
(TT)‏ هزیم. الصدر نفسه ص LTV)‏ ۰۳۷۵ و 
R. Edwards, La Syrie, 1840-1862 (Paris, [s.n.], 1862). p.171.‏ 
Edwards, Ibid., pp. 77-82, et ۱ (ry)‏ 
فرم . تعدد الأديان وأنظمة الحكم : دراسة موسيولوجية وقانونية مقارنة. ص ۲۸۱ ۰۲۸۲۰ و ۲۹۰ - ۲۹۹ . 
Dick Douwes and Norman N. Lewis, «The Trial of the Syrian Isma‘ilis in the First (YYY)‏ 


Decade of the 20th Century,» International Journal of Middle East Studies, no.21 (1989), 
pp.216-217, and 1۰ 
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والطوائف مکرمت متميزة. ذات ممثلين على درجة كبيرة من الأهمية في أجهزة الدولة. والتأثير 

كانت الا صلاحات القانونية والتربوية الهادفة إلى حل الفئات الاستتباعية كا قلناء من 
شروط إقامة الدولة العث‌انية على yl‏ جديدة مسايرة لأفكار التنطييات. جومبت هذه 
الاصلاحات. كا رأيتاء بمشكلات تطبيقية أساسية ذات طابع gi‏ وإداري «dey‏ إضافة إلى 
المقاومة السياسية من اطيئة الدينية - القضائة . و تقتصر هذه المقاومة على المؤسسة الدينية 
لسلمة» بل كانت معارضة المؤسسات المسيحية AST‏ ضراوة منبا في کثر من الأحيان. LEY‏ 
OLS‏ فق تزاید وتنافس ولأا كانت مدعومه من القوی الاوروبية الختلفة التى ضمنت 
استمراریتها pe‏ رأس الملل مع أن الضغط الأوروبي الباشر كان من العناصر ULB!‏ في دفع 
الدولة العثمانية إلى استصدار الاصلاحات السياسية والقانونية. وین دفعت المصلحة 
الا قتصادیه القوی الأوروبية باتجاه المزيد من علمنة السلطنة. دفعت ما مصاحها السياسية ‏ 
ومنپا تأمين الکامن والمواقع داخل الدولة وعلی أراضيها وموازنة هذه مع ما لغيرها ‏ إلى رعساية 
لتفتت الطائفي . فتج من ذلك أن المسلمين كمجموعة d‏ حرزوا فوائد مباشرة من 
التنظيات. ولو كانوا المستفيدين الأساسيين من سياساتها الثقافية والتمدينية بوصفهم أفرادا. 
فزاد ترابط الملل المسيحية نتيجة الضغوط السياسية باتجاه المزيد من التفوق ال بینا أصبح 
السلمون مواطني الدولة العثانية بالمعنى الحديث. فبینها أراد التنظیماتیون من الملل أن تتحول 
Slept adl‏ دینیه بحته  gall‏ العل‌اني » ومع أن التنظيات رمت في الكثير من إصلاحاتها 
الانونية » کما رأین إلى توفير المساواة القانونية ما يتيح قيام المواطنة. أراد قناصل أوروبا أن 
يحون للمسیحین ‏ والسیحیین فقط - الساواة القانونية اضافة إلى الامتیازات التی كانوا 
بوجبها خارج السلطة القانونية للدولة وآیلین إلى السلطات AD‏ والقتصلية, وآراد القنصل 
البريطاني الشهر سئراتفورد کانینغ Stratford Canning‏ أن تکون الساواة مساواة بين الطوائف 
ولیس بين الواطنین العشانیین کأفراد. وأراد في النهاية الا تکون للدولة العثانية أسس قومية 
أو اجتماعية. بل انه لم يرد منها إلا أن توفر الأمن» دون أن يكون ELSI‏ من اسس سوی 
الضمانات وتوازنات القوى الدولية”"” بكلمة : أرادها دولة استتباعية ضعيفة . 

بعبارات أخرى. lee‏ أرادت الدوله العثانية الانخراط في العالمية عن طريق تحويل 
الرعية Sed!‏ إلى مجتمع مدني Gite‏ قادر على الدخول في هذه العالمية عن طريق شر وطها 
السياسية ولا جتاعية والاقتصادية. لم تر أوروبا الدولة العثمانية إلا من منظار الهوامش 
الضرورية للرأسالية. وقد أرادوها رأسالية تاإبعة» غير مكتملة ولا متكاملة. قائمة على 
فطاعات تجارية وتصديريه مرتبطة بالاقتصاد الكولونيالي العالمي Kyo‏ وحدة بنيوية داخلية, 
ومستندة إلى فطاعات اجتاعية لا رابط داخلي بينها ولا جمع بينها - علاوة على التجاور الکاني 





Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.147, and 153-154, and : انظر‎ (YYY) 
اخصري. البلاد العريية والدولة العثانية: محاضرات ألقاها على طلاب معهد الدراسات العربية العالية,‎ 
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داخل الأراضي العشانية - جامع إلا الالتحاق المباشر بالغرب . أما الدوله العثيانية. فوجدوا 
وظيفتها في استتاع هذه الوحدات استتباعا قانونيا اداربا قائ على الامتيازات الآيلة إليها. 
فكان أن تضافر العمل على التفتيت السياسي مح التىعية الاقتصادية المتلامية وانعدام الدورة 
الاقتصادية الداخلية الانتاجية في إطار الدولة العثانية. إلى كبح مشروع الدولة التمدينية وال 
إجهاز إمكانياته التاريخية لفترة ل تنته إلا بقيام الدولة التركية الحديشة بعد احسرب العالمية 
الأولى» بينها استمرت الديار العربية في التفتت والطائفية والارتهان للتوازنات العالمية. 
فاجتمع التفتيت الطائفي a‏ التمييز في معاملة العهال دوي الأصول المختلفة من قل 
القطاعات المملوكة E T‏ أراضي السلطنة العثانية. فجوزي الأرمن AST‏ من المسلمين. 
متا وترافى هذا مع اضطرابات وصر اعات دمویة بين الم‌ال دوي الأصول الائنيه والدينية 
الختلفه. فجاء التنافس فى سوق العمل لیژکد التفتیت الطائفی والصفه الا ستتماعبه 
للعالة, بدلا من تأكيد التجرید الرأسمالي للععالة ما یشکل أحد الاسس اضامة لولادة الفرد 
والمجتمع Gall‏ أساس المواطنة . 


A‏ تفلح محاولات التفتيت والاقتلاع في كل مكان. e‏ أن الریطانیین حاولوا دفع 
الأقاط إلى مواقف انفصالية وال التحول إلى ملةء إلا أن هذه المحاولات ۸ تفلح في 
استجلاب اهتام غر أقلية بسيطة في الطائفه. بل لقد كانت مقاومة الكنيسة القبطية 
إغراءات «الحاية» من طرف الفاتیکان ودفاعها عن النظم التربوية المحلية ومعارضتها 
المدارس التبشيرية من الأمور المعروفة. كما ساندت السلطات القبطية الثورة العرابيةء ول 
يكن للريطانيين في مصر من مرتكز مسيحي إلا الشامیون. الذين رعت تقدمهم في دوائر 
الدولة على حساب الأقباط. هذا بعد أن نفذت في مصر الاجراءات القانونية نفسها للحد من 
التمييز الطائفی . التى قامت فى سائر السلطنة. من إلغاء الجزية (۱۸۰۵) ودعوة الأقباط إلى 
الجندية (A07)‏ والترشيح للمجلس النيابي باعتبار الولادة فقط دون الديانة. أما في الشام. 
فلم يكن مسيحيو الدن أقل محافظة من جيرانهم المسلمين. فمع أن الكثلكة ابتدأت في دمشق 
عام ۰ إلا أنه كان على القساوسة منهم التخفي عقيل رباده اشاء طائفتهم في إحدى 
محلات المدينة المشهورة بالاصطراب والثورة Gh)‏ مصلى)», وينقل عن كلام اروام المدينة 
إباحهتم دم الكاثوليك”"". وعندما أرادت الدولة الاقتصاص من الأروام بعد أن أعان 
بعضهم الثوار اليونانيين» شهد أعيان دمشق أن أروام الشام عرب لا علاقة لهم باليونانيين 


Donald Quartaert, Social Disintegration and Popular Resistance in the : دراسة‎ Jail )۲ ۲ ۱ 
Ottoman Empire, 1881-1908: Reactions to European Economic Penetration (New York; Lon- 
don: New York University Press, 1983). 


(۲۲۵) یوسف. الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعية. ص ۸۷ ۰۱۰۶-۱۰۰ ۰۱۱۳ ۱۱۱ - 
۱ وغيرها؛ میخائیل الدمشقي , تاريخ حوادث الشام ولبنان ۱۱۹۷۱ ۱۷۸۲ - ۰)۱۸۱/۱۲۵۷ BAF‏ 
لويس معلوف (بروت : [د. ن.]۰ ۰)۱۹۱۲ ص ۳ وما بعدها؛ میخائیل بريك. تاريخ الشام. ۱۷۲۰ - 
۷۲ محقيق قسطنطين الباشا (حریصا: [د.ن.]۰ ۰۱۹۳۰ ص ۲ - ۰8 و 
R. Thoumin, «Deux quartiers de Damas: Le Quartier chrétien de Bab Musalla et le quartier‏ 

Kurde,» Bulletin d'études orientales, no.1 (1931), p.113. 
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ويجهلون لغتهم ولم يمدوهم بالال. فغضت الدولة الطرف عنهو””". فليس بالغريب. إذن» 
أن تأخذ الطائفة الرومية الأرثوذكسية في الشام وجهة مضادة لوجهات الطوائف المسيحية 
العثهانية الأخرى. وتتعرب في عباداتها (اليونانية سابقة) وطاقمها بعد انتخاب أول بطريرك 
عربي لانطاكيا وسائر المشرق عام EASA‏ 


وعلى الرغم من مقاومة الطائفتين المسيحيتين المصرية والأرثوذكسية السورية. كانت 
فانه الملل عاد المواقف السياسية الأوروبية في السلطنة العشهانية وأساس مایسمی المسألة 
الشرقية. أي قضية القوميات في الاراضی العثانية الأوروبية والآسيوية. ول يكن نظام الملل. 
الذي استعاد شبات pl‏ أوروبي جعل منه ركنا من الأركان الأساسية للدبلوماسية العالمية. إلا 
الرديف الداخلى للمسألة الشرقية. والآلية الداخلية لتفتيت الدولة العشانيه والسيطرة 
الا قتصادیه الباشرة والسياسية غير الباشرة. على أراضيها من قبل قوی اوروبا الكولونيالية, 
نقطة ارتكاز النشاط الأوروبي في أراضي «chalet‏ مکانت اشا معول هدم كل محاولات 
Us‏ الدولة التنظياتية لكسر البنى الاجتماعية ‏ الدينية الواقفة baka‏ في وجه التطور 
الا جتاعي للمواطنة غير المرتبطة بالدين. أي في وجه التحول العلماني الفعلى الذي كان 
سینتج لو اكتمل المشروع الاجتماعي والثفافي لدولة التنظییات . فکان ان ones‏ التحولات 
الثقافية لدى العش‌انین. والأثر الباشر للدعاية الأوروبية عند الطوائف المسيحية. 0 ak‏ الماهاة 
بين الانعزالية الطائفیه والعبارة الايديولوجية ذات الطابع القومی . حسب تعبير خالدة أديب» 

نب العش‌انیون من الغرب أفكار الديمقراطية. أما المسيحيون فاتجهوا نحو القومية*"". 

كان هذا التحول مکنا سياسيا في الأطراف البلقانية واليونانيةء حيث قامت دول 
جديدة بوب رغبات أوروبية ومحلية قديمة - كانت کاترین. ملكة روسيا J‏ القرن الشامن 
(pal‏ قد اقترحت إقامة دولة بونانيه yy‏ هذا الا قتراح dis R PE‏ بیت| لته 
القومية اليونانية على صورة «الفكرة الکری» أو «الهدف الأسمی» idea‏ ۰۳۰۵۵12 أي إعادة 
انشاء الامبراطورية البيزنطية المسيحية. أما داخل آراضي السلطنة وخصوصا في الأناضول 
والشام ‏ فعان الأمر أشد صعوبه ‏ ولكن هذا A‏ ینم بروز حرکات انفصالية. خصوضا عند 
الارمن. استعیض عموما عن اخرکات الانفصالية الفاعلة بتربیه انعزالیه آشرفت علیها 
الکناس . وما زلنا ge‏ هذا الیوم نشهد نتائج هذه السياسات» PIRE‏ في ob‏ الذي يبدو 
أن حربه الأهلية أدخلته ددا ی القرن التاسع عشر ‏ فقد كانت المدايح الطائفة J‏ هده 
الحرب. ومحاولة فرضص المجانسة الطائفية على الناطق الفتتة. بالذایح أو بالتهجر. من 


. ۱۱۱ الشام : تاريخ دمشق وأهلها. ص‎ il العظمة. مر‎ (YY) 
۳ ساطع الحصري [أبو خلدرن]. الأعبال القومية لساطع الحصري» سلسلة التراث القومي؛‎ (YYY) 
VOY - ۷۵۲ أقسام (بيروت : مركز دراسات الوحدة العربية, ۱۹۸۵) ص‎ 


Edib. Turkey Faces West: A Turkish View of Recent Changes and Their Origin, (YYA) 
pp.75 and 71-76. and 


انظر أيضاً: کوثراني, السلطة والمجتمع والعمل السياسي: من تاريخ الولاية العثانية في بلاد الشامء ص ١‏ - 
۷۱ 


۱۳۷ 


السات اهامة جدا لنشوء الدولة القومية في البلقان (ومنها اليونان). فقام في لبنان قي القرن 
التاسع عشر وعي طائفي جديد على انقاض المؤسسات التقليدية. مع اهيار الإمارة الشهابية 
الذي تزامن مع ازدیاد سلطة الكنيسة الار ونية على حساب الامراء الإقطاعيين. ومع ارتباط 
الصالح الطائفية بالصالح الا قتصادية . وعندما اعيد الحكم العثاني الباشر بعد الغاء الامارة 
الشهابية عام ۱ واعيد الاعتبار إلى العلاقات الدنيوية على أسس ادارية غير مرتبطة 
بالطائفية. تداخلت المصالح الداخلية الداعية إلى دولة مسيحية لرعاية فرنسا والمصالح 
ا لخارجية » وأدت إلى التقويض النبائی للسلطة الا قطاعية وتديين القضايا السياسية. من هنا 
جاء نظام المتصرفية )۱٩۱ - VANE)‏ مكرساً الطائفية أساسا للتمثيل OM geld‏ وكا هي 
ب a‏ هذه تضافر مع ذلك إنتاج تاريخ جديد يجعل من الموارنة فئة مكتملة ومستقلة 
منذ البداية. أى أنه شکل أساسا لاختراع تاريخ قومي ومجتمع قومي . 


US J‏ هذا التوجه الأوروبي نحو رعاية وحتى خلق القوميات من الطوائف بنجاح تام 
في الوطن العربي . وكان موارنة لبنان موقع فلاحه الاکر. مع محاولات ووعود لدی آشوريي 
العراق ولدى طوائف أقل أهمية. والمرجح أن أحد العوامل الأساسية في هذا الأمر هو أن 
الجموعات الاقل Lal‏ وقول للتوجهات الغربية كانت lel bl‏ الدينية والمثقفة. خصوصا 
تلك التي تثقفت ثقافة عثانية أو أجنبية بروتستانتية ". ولئن كانت هناك مواقم قدم أجنسية 
jels‏ الطائفة القبطية 3 مص (gr‏ حتى أن بعضص buy‏ أحذ بالكلام عن أهل الطائفة 
بوصمهم del‏ مستقلة سليلة المصريين القدماء وصدرت عنهم صحف ipad‏ الأجل مشل 
الوطن (۱۸۷۷) ومصر (۰)۱۸۹۵ الا أن هذه كانت أقلية معزولة ضعيفة الأثر. بل ان 
الوجهة العامة في الطائفة كانت وطنية. علانيةء وقائمة في وضع صراع بين علماني الأقباط 
والاكليروس القبطي . وتطور العلمانيون في علاقة مع الدولة بینا اختفت الإصلاحية الكنسية 
القبطية «في طيات بردة بطريرك واحد alk‏ اس AAYY 2) ane‏ الذي تولى الكرسي 
البطريركي bt gt‏ نصف فرد( ۲۳ . Ll‏ 5 الشام. فقد فقد رأينا ما كان موقف الروم الأرٹوذكس › 
ولعل الثال الأفضل على ال مثقف المسيحى كان بطرس البستاني الذي سيق أن ذكرنا جهوده 
لتربوية. والذي رأى في الرابطة العشمانية رابطة قومية - نسبة إلى مفهوم الأمة ‏ الدولة 
الحديث ‏ تتضافر مع الوطنية المحلية السورية. وكان هذا الجمع بين الوطنية السورية. 
والمواطنة العثانية. الطابة الغالب على المثقفين السوريين المسيحيين. مثل فرنسيس مراش 
وأحمد فارس الشدياق وناصيف الیازجی وبطرس كرامة وغيرهم من الجيل الأول. وسليم 
عنحوري وأديب اسحق وفرح أنطون من الیل الثاني . بل لم تكن هناك نزعات انفصالية الا 
عند موارنة جبل OLS‏ (والبعض من ساحله). ول يكن الطابع الغالب على الخطاب السياسي 
هذه الفئة من المثقفين مختلفا عن الطايع العام للتقدميين العثانيين: من مديح للتنظيمات 


(۲۲۹) فارس . النزاعات الطائفية في تاريخ لبنان الحديث. ص ١ه‏ - ۷۷ . 

(۲۳۰) قارن ملاحظات: الحصري . الأعيال القومية لساطع الحصريء ص VON‏ 

(۲۳۱) یوسف. الأقباط والقومية العربية: دراسة استطلاعيسة. ص ۱۳۸ - ۰۱۳۹ والبشري. المسلمون 
والأقباط في إطار ishi‏ الوطنية. ص ۳۷۳ - ۰۳۸۰ و ۳۸۸. 


۱۳۸ 


ومبدأ المواطنة الذي أتاحته, os‏ لدحت باشا للدستوریه العش‌انیه وتلا ترحيب 
بجمعية الاحاد والترقي بانقلاسا على عبد امحمید۳. 


فليس c‏ إذنء ثمة صلة مباشرة أو غير مباشرة ر بين العا العريية ey‏ سرب 
ذات الريادة المسيحية المزعومة, فلم تكن القومية العربية قد وجدت بعد. وعندما وجدت 
فلم تكن قائمة على تصور علماني كما سنری. ولا قامت على المثقفين المسيحيين إلا في بعض 
أطرافها ذات الارتباط الفرنسى» كدعوة نجيب عازروي إلى امبراطورية عربية من الفرات 
ودجلة إلى خليج السویس التي بقيت دون آصداء<۳». فلم تكن هناك صلة بين القومية 
العربية وبين العلانية» ولا بينها وبين الطوائف لف على نحو ضروري . ولذلك فعندما تنقل وفد 
هيئة الأمم في الشام عام 4 مستمعا إلى آراء الناس ومطالبهمء أجمعت الأكثرية على 
الطالبة بالاستقلال عدا الفئات المستتبعة مباشرة: أهل المذاهب الغربية من المسيحيين. 
والطائفة الجزائرية في دمشق - أي أحفاد الأمير عبد القادر Baley‏ 


ولم تكن إلا قلة من المسيحيين الشوام النازلين مصر ‏ وذكرنا بعض من تردد بين الشام 
ومصر للتو ‏ معادية للدولة العشمانية. أو ذات نزعة عروبية. فكان سليم تقلا. مؤسس 
الأهرام» وجريدته عموماًء عثانية. كذلك كان خليل مطران وجرجي زيدانء على الأقل في 
الفترة الأولى لمجلة افلال . وكذلك كان أمر المسلمين المصريين: عبد الله النديم وأحمد شوقي 
وحافظ ايراهيم pe‏ الدين يكن (القريب من جمعية الاحاد والترقي). وعلى يوسف 
ومصطفى کامل:۳. أما محمد عبده. فكان یعتقد بعدم جواز خروج العرب على الدولة 
العئيانية مع جدارتهم بالاستقلال. وعارض محاولة كرومر عام 648 تعيين قاض أكير من 
مصر ا من الاخذ بتعیین من السلطان” وحث أحمد لطفی السيد في نص یعود إلى عام 
١‏ العرب على الشارکه الايجابية في الشؤون السياسية للدولة العش‌انیه حفاظا على مقامهم 
في الدوله وعلى التالف OM GLH‏ وما انقطعت صلة مصر بالدولة العثاتية الا عند اعلان 
الحماية البريطانية فى بداية الحرب العالمية الأولى (في ۰۱۹۱/۱۲/۲۸ وخلع الضديوي 
عباس» وتولية الأمير حسين الذي لقب بالسلطان مكانه استكمالا لمظاهر الانفصال عن 


(۲۳۲) مثلا : Gr‏ 6 عيرة وذكرى : أو الدولة العثانية قبل الدستور وبعده. ص VY‏ ۰۸ *۹- 
4 وغبرها. وقارن: سليم عنحوري. محر هاروت (دمشق : المطبعة الحنقية. ۰)۱۸۸۵/۱۳۰۲ 
ص ۲۰۵. انظر أيضا: کوثران. السلطة والمجتمع والعمل السياسي : من تاريخ الولاية العثانية في بلاد 
الشام : ص ۱۳۰ - ۱۳۵ . 

(۲۳۳) کوثران الصدر نقسه. ص ٠١١‏ . 

وود مرآة الشام : تاريخ دمشق وأهلها. فى Tot‏ 

(rts)‏ آنیس الخوري القدمی. الموامل الفعالة في الأدب العربي احدیث, سلسله العلوم الشرقیه؛ 
الحلقة ١5‏ (بيروت: الجامعة الاميركية. [د . ت . ]). الحلقة ۱ : فى العوامل السیاسیه. ص ۲ - .٩‏ 

ANEL ٩۱۳ ۰۵۷۸ OVI رضا. تاريخ الاستاد الامام الشیخ محمد عیده. ج ۰۱ ص‎ (YT) 

(۲۳۷) أحمد لطفي السید. المنتخبات . اعداد اساعیل مظهر (القاهرة: مكتبة الانجلو المصرية. 
۷ ص ۲۵۰ ۰ ۲۵۱ . 
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الدولة العلية» وبعد ذلك أصدر مجلس الوزراء قرارا بإلغاء وظيفة قاضي القضاة التركي . 
ورغم ذلك كانت مظاهر العداء لبريطانيا والتعاطف مع العثمانيين كشيرة*""'. ولئن اعتر 
الوطنيون المصريون مثل مصطفى كامل الدولة العثانية إطارا يحمي مصر من استفراد الانکلیز 
بهاء وبذلك ما هو بين النزعة العثمانية والنعرة الإسلامية, إلا أن الاسس الفعلية لدعوتهم 
قامت على فصل الرابطة الوطنية عن الرابطة الدينية» وعلى اعتبار مختلف بالنسبة إلى الأتراك 
Ge pall‏ عن الاعتبار الذي أعطي للسلطنة العشانیة۳. 


آما ما اخذ على أنه بدايات القومية العربية عند عبد الرهن ن الكواكبي Laney‏ فهو A‏ 
يكن في واقع الأمر إلا baa‏ للخلافة بالعروبة. كما سنرى» وحصرا لقيادة الدولة 
الاسلامية ont‏ المسلمين. فلم يكن هذا بالخطاب القومى ٠‏ بل كان خطابا دينياً. وكان 
الهدف من ام القرى إنقاذ الأمة الإسلامية من التواكل وعقيدة الجبر وفتن الجدل في العقائد 
والذهول عن ساحة الدين والمقابرية والشرك والتقليد وانعدام المساواة. وكان الحل المقترح 
قيام العرب ‏ بحكم خصاهم من دين وعصبية وانفة وحرص على الأخلاق ‏ باود الامة 
الإسلامية oles‏ وقد هوحمت فكرة الخلافة العربية منذ وقت مبكر من مصطفى كامل 
وغبره باعتبار آنا دسيسة بريطانية''“. ول يكن هذا الأمر بجديد: إذ كان قد نوقش بجدية 
في فرنسا في منتصف القرن التاسع عشر إقامة خلافة عربية بقيادة الأمير عبد القادر 
FES‏ ی وذلك في وقت كثرت فیه. كما رأيناء سیناریوهات تفتيت الدولة العش‌انية . و 
يكن في مصر من cole‏ الدولة العثمانية في أوائل هذا القرن إلا المقطم والمقتطف الموالتين 
لریطانیا. إضافة إلى بعض أصدقاء dy . Blunt gd‏ يكن الوضع في الشام شديد 
الا حتلاف . فلم يكن هناك لدى المسلمين i sl‏ للنزعة الجنسية العربية عدا عصبية 
«الجنسية اللغوية»' الشبيهة بموقف السیحیین الشار إليهم. ودون أن تتعسدى هذه 
الجالات إلى أسس الحكم والسلطة ول الخنسية السياسية ودعوة الانفصال عن CONN‏ - 
حسب عبارة السيد رشيد رضا ‏ بل يبدو أن علماء ووجهاء الشام والعراق كانوا أكثر تعصبا 
للأتراك من الأتراك أنفسهم*'": فكانت المعارضة لعبد الحميد مععارضة عثمانية جمعت 


.٠١ حسين, الاتجاهات الوطنية في الأدب العاصی ج ؟. ص‎ (YTA) 

(۲۳۹) المصدر نفسه. ج ۰۱ ص ۲۰ ۰۳۹ و ۷۵ ۹۰. 

۰۳۵۸ - ۳۵۹ الكواكبي . الأعمال الکاملة لعبد الر هن الكواكيي ص ۳۱۸ - ۰۳۱۹ و‎ (TES) 

EF - ۲۹ حسن. الصدر نفسهی ج ۱ ص ۲۵ و‎ (TEY) 

Marcel Emérit. «La Crise syrienne et l'expansion économique française en 1860.» (TEY) 

Revue historique, no.20 (1952). pp.21 1-232. 

وقارن النظرة التبسيطية لهذا الأمر عند: رضاء مختارات سياسية من مجملة المنار. ص ۲۰۰ . 

(۲۶۳) رضاء المصدر نفسه. ص ۱۵۲ - ۰۱۵۷ وقارن: ثورة العرب ضد الأتراك : مقدماتبا. أسيامباء 
نتائحها. ص ۷۲٩‏ . 

۲۰۰ ١97 رضاء المصدر نفه. ص‎ (YEE) 

(Yio)‏ كوثراني. السلطة والمجتمع والعمل السياسي : من تاریخ الولاية العثمانية في بلاد الشسام. 
ص ۱۷۱ - ۰۱۷۲ و ۱۱۷ . 


۱۳۰ 


تجاهات سياسية شتی لم يكن جامعها جامعا علمانياء بأي شكل من الاشکال. بل التأم فيها 
لييراليون واصلاحیون إسلاميون» بل قيل ol‏ جمعية LED‏ العربي التى قامت في استئبول في 
عهد عبد الحم آنشلت بإيعاز من الخليفة ليستعين بها على جمعية LEM‏ والترقي”*'. فقام 
J‏ معارضة عبد الحميد. إذنء من القوى ما كان Lille‏ ديمقراطياء وما كان إسلامياً اصلاحبا 
ا للاستبداد داعيا إلى الاجتهاد على طريقة يقة الشيخ محمد cote‏ وذلك في اطار سياسي 
le‏ عضده رفيق العظم ورشيد رضا کا سانده عبد الرحمن الشهبندر وشكري العسلي 
وغيرهما من أعضاء جمعية النبضة العربية. وكان الكلام المشترك جاربا على الأمة العثمانية» ولو 
جری کل حول الشعب السوري ككيان لغري واجتاعي داخلها. دون أن یکون کیانا 
or‏ بالمعنى الذي يستتبع إقامة دولة خاصة Ma,‏ _ تماما كا كان SL SY‏ الشباب العارصون 
لعبد الحهيد ذوی اتجاهات عشانية ليرالية أو إسلامية أو عاضدة لفكرة الخلافة. فا كان 
الكلام مكنا عن الامة العربية كوحدة سياسية, وما كان ممكناً نشوء جمعيات كالعربية الفتاق 
الا بعد عام ۱۹۱۰ مع تسلّم طلعت باشا وزارة الداخلية» وما رافق ذلك من استبعاد الضبّاط 
العرب من المراكز امامت وتتريك أجهزة الدولة. وبدايات بروز النزعة القومية التركية 
البحتة. فقام حزب اللامركزية برئاسة رفيق العظم في القاهرة. والنتدی الادي في استنبول, 
وجمعية الإصلاح في بيروت. وجمعية البصرة cam Med!‏ وكلها داعية إلى اللامركزية. واعتبار 
العربية اللغة الرسمية في الولايات المتحدة العربية. مع تأكيد الولاء للدولة العشانية - الوطنية 
العثمانية - الذي اعيد في الزغر العربي الأول في باريس عام ۱۹۱۳ وقد جمع الجمعييات 
العربية على اختلاف امجاهاتپ ۲ . بل إن الكثير من الحركات العربية قامت على هوامش 

. جمعية الا تحاد والترقي . فقد انضم إلى الجمعية عدد كبر من المثقفين العرب في الشام Ba‏ 
MSL al‏ والأرجح أن صفوتهم انضمت إليها ولو كان من العسير الجزم بالأسماء دون 
الرجوع إلى الوثائق العشمانية لعمل أصحابها على محوها من الذاكرة بعد الحرب العالية 
الأولى''”'. كان هذا الأمر طبيعياء فقد انتمى الاتحاديون الاتراك والعرب إلى الفئة عينها التي 


. 51- ۲۵ رضاء رحلات الامام محمد رشيد رضا. ص‎ (TE) 

(YEY)‏ كوثراني. الصدر نفسه. ص ۱۱۷ - ۱۷۲ cb‏ جولة في الذكريات بين لان وفلسطين. 
ص ۰1۲ و 
Commins. «Religious Reformers and Arabists in Damascus, 1885-1914.» pp.410-412; Berkes,‏ 


The Development of Secularism in Turkey, pp.305-309 , and Mardin, The Genesis of Young 
Ottoman Thought: A Study in the Modernization of Turkish Political Ideas, pp.40-41. 


. ۱۰۲ - ۷۹ نتائجهاء ص‎ beled ثورة العرب ضد الأتراك : مقدماتهاء‎ (TEA) 

(YEA)‏ رضاء مختارات سياسية من محلة الشار. ص ۲۰۲: اخالدي. جوله في الذکریات بين لينان 
وفلسطين. ص ۰1۰ ونجدة فتحى صفوةء «المقدمة »» في: معروف الرصاني, الأعمال الحهولة. نحقيق نجدة 
فتحي صفوة (لندن: رياض الريس للكتب (ARAA e Sly‏ ص ۱۲ - ۱۳ . 

Li (Yot)‏ علاقة abl.‏ الحصري بالاتحاديين. وكان منهم» في في أهم معقل لحم (مقدونیة). فهی معلومة 
ونیقه c‏ وموئقة . انظر : تاتيانا تیخونوفا ساطع احصري: رائد المنحى العلماني في الفکر القومي العر ی » رحمة 
توفیق سلوم (موسکو: دار التقدم. ۰۱۹۸۷ ص ۲۱ TEA‏ 


۱۳۹ 


أنتجتها ثقافة الدولة التنظيياتية» من ضباط ومحامين وغير ذلك . OLS |S‏ طبيعيا أن يفاوض 
قادة الاتحاد والترقي القياديين من المثقفين العرب كعبد الحميد الزهراوي بعد op‏ ۰۱۹۱۳ 
وأن يعينوهم في مجلس الشیوخ ٤‏ استنبول وأن يستجيبوا لطلباتهم الداعية للتربیه العربية في 
الولايات العربية (إحداث المدارس السلطانية العربية) ولتوظيف العرب في المناصب اضامت 
وإناطة إدارة الأوقاف بالسلطات المحليةء وأداء العرب الخدمة العسكرية في OO gill pe‏ 
فكانت الثقافة السياسية خژلاء العرب ولنظرائهم الأتراك ثقافة واحدة قائمة على الدولة 
التنظيمية؛ وعلى فكرة المواطنة العشمانية ‏ وقد أنصف OI‏ من القوميين العرب» الواحد 
شامي والآخر Ale‏ نكا في هذا ای التاريخ عندما اعترفا بالقدرة التي مثلها الأتراك 
هم في مثل فكرة الجامعة القومية وي تلقحهم مپا"۳. فكان الإطار العش‌انی - وليس العربي 
عامة ‏ هو الجو الذي LAS‏ فيه تصور الاتحاديين وجل القوميين ن العرب آنذاك للعمل السياسي 
وإمكاناته وأطره واحدائیاته. 


كان من الطبيعي للممسكين برمام السلطة في الدولة العثانية التزوع نحو القومية 
التركية . فقد كان هناك ولا التفتت الذي آلت إليه الدولة بدعوى القومية: اليونانية والارمنية 
وغيرهما. ثم لا شك في أن الأتراك ‏ أو بالأحرى المتتركين بالثقافة وخدمة الدولة في القطاعين 
. العسكري والمدني» نتاج استنبول - کانوا الفئة الأكثر تماسكا وثقافة وصلة بإدارة الدولةء وما 
كان التتريك النسبي للتربية إلا محاولة لإنتاج کادر اداری خهاز دوله اخذ في التوسم السریم . 
وكان هذا التتريك في كل الأحوال نسبياء والصورة المتكونة لدينا عنه في الوطن p‏ صورة 
مبالغ es‏ إلى درجة كبيرة. كان تتريك الادارة بدوره نتيجة لمتطلبات الزید من المركزيه. 
تیب في أوضاع الحرب العالية الأولى التي اقتضت بطبيعة الحال مزيداً من ~~ 
الباشرة إضافة إلى هيئة فيادية متماسکه عن طریق تربية وجربة مشترکة. والوافع 
الانفصالية العربية م تعرف Llai f:‏ قبل ارت ولا شك أنه من العناصر eA‏ 3 
استثارتها كانت السياسة الريطانية. وكانت هذه الانفصالية العامل الحاسم في تحويل الوطنیین 
العثمانيين الأتراك إلى القومية التركيةء إذ كانت الحركة الانفصالية العربية هي الامتداد 
الاقصی لسياسة «السألهة الشر؟ قبة» وادراجا GU‏ عقر دار السلطنة. فاستصلح الامحادیون 
خلال ارب العالية الآولى أحد البادیء التقليدية الأساسية للدولة العشانیه ‏ وهي استثناء 
الرعية من محال السياسة - وتحولوا عن العش‌انية الليبرالية إلى القومية السلطوية التركية الي 
كانت قد مهدت فا کتابات الفکر الترکی الأول ضیاء غوك آلب. الكردي الاصل الذي 
ارتبط بساطم احصري برباط وثيق» واختلف معه حول هذا الأمر بالذات في مناقشات 
وسجالات علنية كانت من أهم السجالات الفكرية السياسية في فترة ما قبل الحرب العالمية 


(۲۵۱) ورة العرب ضد الاأتراك : مقدماتهاء أسباساء نتائحها. ص ۱۱۹ وغيرهاء والعظمة مرآة 
الشام : تاريخ دمشق وأهلهاء ص ۲۱۲ . 

YoY)‏ عبد الرهن الشهبندر. القضایا الاجتاعية الکری في العام العري (الفاهرة: مطبعة المققتطف 
والقطم ؛ مطبعة مصرء (ATTI‏ ص ۰۸ وسامي شوكة» هذه آهدافنا: مجموعة محاضرات ومقالات وأحاديث 
قومية (بغداد: وزارة العارف؛ dle‏ العالر الجديد. NAFA‏ ص OT‏ - ۵۳ . 
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الأولى”*''. فكان of‏ آحدئت الحرب العالية الأولى في جهاز الدولة العثمانية lank boos‏ سر 
مواقم دفاعية محافظ على تماسك الذات» فكانت النزعة التركية تخصيصا للوطنية العثانية. إذ 
اختصت العنصر التركي . أو بالاحری المتترك تربية في كنف الدولة العثمانية وأجهسزتها. 
والمسيطر على أكثر أجهزة الدولة تماسکا وهی القوات المسلحة. بمهمة مثيل مصالح الدولة 
العش‌انیه والدفاع عنبا aw‏ الموى الاوروية وضد الأعداء ي الداخحل» وأبرزهم القومية 
الأرمنية وعصیان أشراف مكة على السلطة العثانيةء اضافه إلى حاولاات زعزعه أمن مناطق 
محورية ‏ والشام من أهمها. فکان ان صار حول في الرؤية السياسية العشانية إلى الملل 
والطوائف وكل الوحدات التوسطة بين السلطة الدولانية والمواطن انعكس في تحويل هام في 
ls wall‏ السياسية إذ أخذت عبارة الملة تطلق على مواطنی الدولةء الذين أصبحوا ملة 
عثمانية » ee‏ أشير إلى الطوائف بعبارة امحياعة والفكة الإثنيّة بعبارة العنصر*۳. فنزع عن 
الملل طابعها الاستتباعي الذی آل إليها من قرون من التاريخ العشاني وفرن من التحصين 
الأورويء وانفتحت الديار أمام تدخل أكثر حيوية من الدولة ببدف نزع الخصوصيات 
الطائفية وإقامة المواطنة على أسس علانية كاملة ودون امتیازات. مما مهد لقيام الثورة الكالية 
واستكمال التحرر الوطني التركي . وتتوج هذا الأمر بنظام الاتحاديين الذي ألغى الامتيازات 
الاقتصادية والقانونية مع بداية الحرب العالمية الأولى. ثم بتنحية اليرجوازية التجارية الأرمنية 
واليونانية المسيطرة على الا فتصاد العشاني؛ وتفضيل البرجوازية التجارية المسلمة التركية أو 
ا مختركة عليهاء مبديا بذلك تفه لم اسلفناه من آن اثر القناصل والملل على التنظيسيات 
وأهدافها كان إجهاض امكانية تحريل أعضاء ء الملل المسيحية إلى مواطنين في الدولة أسوة 
بغيرهم. وتقوقعهم في طوائف تحمية؛ في وقت طبق فيه مرام التنظيمات التحديثي على 
الأغلبية . 

كان التنكيل ببعض الوطنيين العرب خلال الحرب العالمية الأولىء على قسوتهء lipa‏ 
من هذه العملية فاع للدولة العش‌انية . فليس من شك أن اعدام الوطنيين العرب في 
ببروت ودمشق )۱۹١١(‏ - ومنهم عبد الحميد الزهراوي - ۸ يكن عملا تعسفيا بالتمام. بل 
كانت هناك نشاطات محمومة معادية لدولة في حرب مع دول أخرى. وصلات شتی بسضارات 
أجنبية. وليس هناك ما يشير إلى وجود أكثر من عدد صغير من الناس في الشام من كان 
ناشطا ضد الدولة العثمانية» بل يبدو أن السواد كان لا يزال على ولائه PAU‏ فقد وازی 
تخصيص OLS‏ الدولة بالجهاز المركزي - التركي أو المتئرك حکیا - تخصيص الاسلام بالعروبة 
في خطاب سياسي انفصالي غير مؤيد لفكرة الجامعة الاسلامية. كما عند عبد الحميد الزهراوي 


Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.319-321, and 405-410, and (YoY) 
Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought; A Study in the Modernization of Turkish 
Political Ideas, p.278. 


Berkes, Ibid., pp.329-333, and Edib, Turkey Faces West: A Turkish View of Re- (108) 
cent Changes and Their Origin, pp.192-193. 


)199( انظر : العظمة مرآة الشام: تاريخ دمشق رأهلها. ص 5٠١‏ ۰۲۲۱ و ۲۳۰ . 
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وعبرو'”" . ' يكن الخطاب القومي العربي 5 فرة الحرب الأولى واصح العام منسق السار 
بل کان متضویا في الأساس حول فكرة الانفصال. دون أن يكون فيه انجاه واضسح ٠‏ ۸ يرز 
الفكر القومى العربي فعلا الا بعد الحرب وق الدولتن الاستقلالية العراقية والانتدابية 
السورية. ومن العسير فصل الناحية الخطابية السفسطائية البحتة في الخطاب العروي خلال 
الحرب الأولى عن الناحية المفهومية الايديولوجية بالمعنى التام. فجاءت الدعوة إلى الانفصال 
العربي قائمة على الاعتراض على الاستبداد والتفرد من جهتة. ونقد الاتحادينين باعتبار 
ازدرائهم الااسلام وتقدعهم السياسة على الشر یعه وعل‌انيتهم اصافه إلى خطاب منافي 
بحص الشر يف ee‏ حتى J‏ الكتابات الي yall‏ المسيحيون”: :''. فجاء الخطاب rt‏ 
للانفصاليين في واقع الأمر خطابا إسلامياء على شاكلة أم القرى للكواكبي . وكالكواكبي . 
فإن أشراف مكة كانوا على أتم الاستعداد لقبول دعم - وحتی بعض أفكار - بلدت وكيتششر 
Kitchner‏ وسايكس Sykes‏ المتعلقة بالانفصال وإقامة خلافة عربية**''. وعل الرغم من عدم 
ثقة رشيد رضا بالریطانین. إلاأنه Gail‏ مع الشريف حسين عام ۱۹١١‏ على جلة من الأمور 
ومنها تساه الدعم المالي السنوي من شريف Se‏ إذ كان قد انقلب على الاتحاديين بعد 
أن رفضوا عرضه هم 2 استنبول عام ۱۹۰۸ بإنشاء دار للدعوة والإرشاد cpl OL gs‏ 
العلانية من القومية العربية المضادة SIS‏ العشانیین. عندما يقول بیان الشريف حسين عند 
إعلانه الانقصال<: إن الاتحاديين أخلوا ب «الرابطة الوحيدة بين السلطنة السنية العثمانية وجميع 
مسلمي المعمورة. ألا وهي التمسك بالكتاب والسنة)» فيدر للجنود المرابطين في مكة بالافطار في 
رمضان. وسمحوا بالمساواة بين الرجل والمرأة في الميراث (وهذا ‏ يكن صحیحا)؟ ومن ثم 
فقد أعلن الشريف حسين ان غاية انفصاله عن الدولة العثمانية «نصرة دين الاسلام» و «السعي 
لإعلاء شأن المسلمين» على أساس من الشرع «الذي لا يكون لا مرجم سواه ولا مستند غيره. جع 
الاحكام وأصول القضاء وفروعه. مع استعداد لقبول كل ما ينطبق على أصول الدين ویلائم شعاثره من أنواع 
فنون الترقی الحديث وأسیاب النهضة الصحيحة» . لم wt‏ بيان الشریف حسين على ذکر العروبةء بل 
أعلن أن عصیانه على الدولة واجب دینی. وأعلن السید رشید رضا عند مبايعة الحسين ملكا 
في ۱۹۱۱/۱۰/۲ ف خطاب موجه إلى السلمین. أن الا سلام دين حكمة عربي”"". ثم عاد 
رضا وأكد ضرورة القرشية للخلافة J‏ معرص دعوته لشرفاء OMS‏ 6 دون أن يمنعه ذلك £ 





)101( جدعان. أسس التقدم عند مفكري الاسلام في العالم العري الحديث. ص ۲۸۰ . 

: (رکان مؤلفه أسعد داغر): ثورة المرب ضد الأتراك‎ ١51 مشلا : مؤلف مغفل الاسم للعام‎ (YOV) 
مقدماتهاء أسباماء نتائجها. ص ۲۱۲ - ۰۲۲۸ ۲۱۹ - ۰۲۷۰ وغيرها. قارن: رضاء مختارات سياسية من‎ 
. ۲۴٦۹ ص ۲۳۲ ۔‎ jill ale 

Martin S. Kramer, Islam Assembled: The Advent of the Muslim Congress (New (YOA) 

York: Columbia University Press, 1986), p.80. 

(۲۵۹) المصدر نفسه. ص ۸۱ وارسلان السيد رشيد رضا أو إخاء 4۰ سئة. ص ۱۵۵ NOVA‏ 

. ۱۸ آرسلان اتصدر نقسه ص‎ (YY) 

. ۲۸۹ - ۲۸۲ النص في: ثورة العرب ضد الأتراك: مقدماتهاء أسبابباء نناجها ص‎ (TV) 

.۳۲۰ المصدر نفسه ص‎ (TTT) 

. ۲۰۳ رصاء محتارات سياسية من مجحلة النار. ص‎ (TTY) 
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فترة لاحقة. حولت فيها ولاءاته السياسية إلى الوهابيين المنتصرين في الحجاز. من الهجوم 
العارم على الهاشميين لموالاتهم الانكليز في الحسرب الأولى ومناصرتهم اياهم على الدولة 
العثمانية وتمكينهم من البلدان العربية""'. فکان أن تضافرت الحرب والموقع الدفاعي 
والحصري للاتحاديين فیها - ونشاط بريطانيا في جزيرة العرب على القضاء على إمكانية وجود 
خيار عربي واستفلای فا كان الاستقلال إلا عملا ones‏ نحت حماية بريطانيا وفرنسا 
وبالرعاية العسكرية لحيش بريطانيا ومحابراتها بقيادة الكولونيل لورنس . 
بذللك قامت الحملة المدعوة بالثورة العربية الكبرى. وما زالت أعداد المشاركين فيها 

من عرب الشام والعراق غر معلومة. وليست معروفة الظروف التي أدت عم إلى ترك اخيش 
العثماني والانضام إلى العصيان الحجازي وحملة لورنس» خصوصا أن أكثرهم كانت تربطه 
الروابط الهنیه والسياسية والفكرية — الا حادیین ASi‏ بكثير من روابطهم مع ob‏ 
الحجاز وضباط المخابرات esl SI‏ كانت الثورة العربية الكبرى عصيانا مليا في أساسسه 
وماله الأخير. كانت عصيانا بدعوى دينية. وکان العصیان gil uF‏ الذي أعطته القوى 
الأوروبية للملل العثيانية ؛ أي أنها كانت حركة عربية دون أن تكون > AS‏ قومية عربية» 
ولا شك أن السذاجة السياسية طعت کثیرا من الشارکین فمك اضافة ال خث بریطانیا 
وسوء CL els‏ والطموحات العشائرية المحدودة للهاشمین واستيعاد السیحین الشامیین 
Ye‏ ولم تكن فكرة الدولة الملية الطائفية إبان الحرب AALS‏ الأولى وعقبها بضاعة سياسية 
انکلیزیه فقط. بل ساهمت ديماغوجية الا حادین في جعلها میدانا لادارة الصراع السياسي 
وال سلامي . فکان أن صدرت حمس فتاوی عن استنبول داعیه إلى الجحهاد عام ۰۱۹۱ 
واسس الاتحاديون جهاز دعوة لنشر التنازع الديي» بل كان بيان جمال باشا إلى المصريين 

یتضمن CH!‏ على العصیان صد بریطانیا وتلبية دعوة الخليفة إلى اخهاد. ولئن لعب HARY‏ 
على wee‏ وانطلاقا من مكة وشرفائها. فقد استدرت السلطات الفرنسية فتاوی من جل 
علماء المغرب الأقصى وشرفائه. ومن سلطانه. إضافة إلى مشايخ الطرق ومفتعي الجزائر. 
تتهجم على الفتوی العثيانية وتؤيد فرنسا في احرب. على أساس أن العثمانيين ليسوا في 

مصلحة السلمین. فضلا عن فساد خلافتهم, ولأنهم ليسوا بقرشین". ولكن في آلوقت 
ami‏ عمل الاحادیون على الخد من السلطة الدينية في شؤون الدولة. geeks‏ 
جملة من الاصلاحات التي كان قد اقترحها ضياء غوك آلب. وآهمها إخراج شيخ الاسلام من 
الوزارة. ووضع المحاكم الشرعية تحت وصاية وزارة العدل بدلا من شيخ الاسلام واعادة 
تنظيم الأوقاف بعد نزع سيطرة شيخ الإسلام عليها ووضعها نحت وصاية وزارة خاصة 


(558) محمد رشيد رضاء الوهابيون والحجازء أو نجد وحجاز زالقاهرة: مطبعة المنارء COUPEE‏ 
ص ۲۰ - ۰۲۳ وغيرها. 
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مستحدثة. إضافة إلى تحويل المرجعية الإدارية للمدارس اندينية من شيخ الإسلام إلى وزارة 
التربية""“. فمهدوا بذلك الطريق أمام التوجيه النبائي للسلطة القضائية؛ والقضاء على 
ازدواجية السلطة التربویة» فاصلين بين الخلافة (وشيخ الإسلام معها) وبين السلطة 
التتقيذية . وأصبحت الدبلوماسية الإسلامية نحت سيطرة مصطفى کال الذي يبدو أنه كان 
الباعث على تأسيس جمعية الموحدين عام ۱۹۱٩‏ مكرسة للدعوة إلى خلافة مستقلة عن 
السيطرة COME YW‏ بعد أن كان قد برز على رأس حركة القوميين الأتراك ELI‏ من سقوط 
الام‌اطورية العثمانية في ۰ .. كان مصطفى کال قد قاد المقاومة البطولية 
للجيش التركي دفاعا عن استنيبيول a‏ غالييولي ضد قوات الحلفاء (الحيش والبحرية 
الريطانيين اساسا عام ۱۹۱۵ وبرز قائدا ae‏ للدفاع SA!‏ عن محاولة بريطانيا وفرنسا 
توسيع الدولة اليونانية وتنفيذ مشروع الدولة الأرمنية على حساب الأرض التركية الأناضولية 
تنفيذا لبنود معاهدة سيفرء إذ قام بجمم ما تبقى من المتيوش العشانية ودحر المجوم اليوناني 
الذي قام بمؤازرة الفاء على غربي الأناضول انطلاقا من ازمر (۱۹۲۱ AAYY‏ كما 
جابه بنجاح محاولات الجيش الفرسيى الزاحف من سوريا انشاء مناطق أرمنية في كيليكيا . 
وعندما احتلت بريطانيا استنبول في آذار ۰۱۹۲۰ انتقل مصطفی کال ومؤيدوه إلى أنقرة التي 
اعلنت عاصمة مؤقتة وفقرا للجمعية الوطنية (التی تأسست في ۱۹۲۰//۲۳). هذا Ley‏ 
زفضت بریطانیا الاعتراف بالحكرمة الوطنية في أنقرة» ونشط الخليفة وشیخ الإسلام » برعاية 
بريطانيا التى استعادت الخلافة بضاعة سياسية لماء في التحريض عل انتفاضات أناضواية 
ضد الحكومة الوطنيةء وأفتى بإهدار دم مصطفى کال في منشورات ألقت بها الطاشرات 
اليونانية. ثم خفضت رتبته من لواء إلى رائد في مسلسل عبلی مضحك مبك. ge Ul‏ 
أنقرة» فأصدر فتوى تدعو إلى حرير الخليفة من الحجر الذي فرضته عليه بریطانیا. فا كان 
من الخليفة إلا أن وضع نفسه تحت حماية بريطانيا وغادر استنبول على متن سفينة حربية تابعة 
للبحرية البريطانية في ۰۱۹۲۲/۱۱/۱۷ جاعلا من هذا الموقع العائم نقطة المرجع لمسلمي 
العالم. وكان رد الجمعية الوطنية على ذلك حث مجلس الشريعة على خلعه وتنصيب 
عبد الحميد مكانه بفتوی كانت آخر فتوى تصدر في تركياء مقابل تعهد خطي من الخليفة 
عبد الحميد باعترافه بسيادة الجمعية الوطنية وبتنازله عن السلطنة واقتصاره على السلطة 
May‏ وانتهی الامر |S‏ هو معلوم . بإعلان الجمعية الوطنية اخمهوریه منتصف ليل 
۹ - ۱۹۲۳/۱۰/۳۰ وانتخاب مصطفی کیال ۳ لحاء ثم إلغاء الخلافة في ٠۹۲٤/۳/۲۳‏ 
ob,‏ الاسرة العثانية في ترکیا وإلغاء هيشة الاوقاف والشريعة . فانقذت تركيا من مخططات 
هدفت إلى تفتیتها واضعافها وإلحاق تاريخها بمصير الشرق العربي الذي كانت فكرة الدولة 


Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.415-416, and Taha Parla, (1A) 
The Social and Political Though: of Ziya Gékalp, 1876-1924 (Leiden: Brill, 1985), pp.39-40. 


Kramer, Islam Assembled: The Advent of the Muslim Congress, ,pp.74-75. (T14) 


Edib, Turkey Faces West: A Turkish View of Recent Changes and Their Origin, or ) 
p.201. 
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الإسلامية علا على تبعية حركته السياسية للسياسة البريطانية » تلك الحركة التي كانت الفقاعة 
الأخيرة فيها مبايعة الشريف حسين خليفة في شرق الأردن بعد إلغاء الخلافة العثمانية بأيام. 
واحتذائه محطط el‏ القری بانشاء مجلس شورى الخلافة من ۳۱ عضوا: 7 من الحجازيين. 
۳ من اطنودء ۳ من السودانیین. ۲ من بخارى. ۲ من جاوه. وواحد من كل من المغرب 
والشام وترکیا وأفغانستان وداغستان””". والعلوم أن الخليفة حسین بن علي تنازل عن موقعه 
لابنه على في تشرین الأول من العام نفسه. وان علي بن الحسين تنازل عن الخلافة» وما 
كانت أيام إلا واحتلت القوات السعودية مک دون معارضة من بریطانیا. 

لم يكن إلغاء الخلافة وما تر تب عليها في النهاية من دولة علمانية في تركيا أمرأ مر دون 
تعرجات , بل كان نتيجة نضال سياسي راجعنا للتو مکونا أساسيا فيه هو المكون الوطني . 
كانت الجمعية التأسيسية تموح بالاختلافات. وكانت فيها قوى واتجاهات سياسية وايديولوجية 
شتی. حتى lel‏ اصدرت قرارا نم الشروبات الروحية ولعب الورق والطاولة عام ۱۹۳۲۰ . 
وکان J‏ الجمعية طائفة من 2 الذين عارضوا إعلان الجمهورية باعتبارها مفهوما 
تا و ناه كبا نص دستورها على اعتبار الاسلام دینا للدولة”"2. ومهدت لالغاء 
السلطته (وکانت قد الغیت مع | اعلان الجمهورية وقبل إلغاء الخلافة) بنص فمهي وصعه 
علماء أنقرة والاناضول یستخدم الاسالیب الاحتجاجية الاسلامية التقليدية للتدلیل على أن 
الخلافة ليست الا نوعا من الوكالة الشرعية عن الأمة. فلا تورث ولا ينخلع يموت صاحها 
وكلاء الدولة» ولا تسوغ ملكية الأراضي أو هبتها. كما دللت على أن تنصيب الإمام لا 
يكون إلا للمصلحة العامة » وان هذه المصلحة يمكنها التهام والاكتمال بتأسيس حكومة. 
وينت أخيراً أن الخلافة بعد عهد الخلفاء الراشدين ما كانت إلا سلطنة مذمومة وحكومة 
مردودة شرعاء ولا تحال E oop‏ تقیید حقوقها وواجباتها. مما جعل من المکن تفویضص 
واجات الخلافة وحقوقها إلى فرد واحد أو مجلس أمةء فجازء إذن. فصل السلطنة - أي 
السلطة الدنيوية ‏ عن OUI‏ استصلحت الجمعية الوطنية التي فوضت العلاء کتابه 
هذا النص . إذنء تراث الإصلاحية الإسلامية الذي سيناقش في الفصل القادم كمرحلة 
انتقالیه بين اخطاب التراني E‏ الحكم والخطاب الحديث الذي تم aL‏ إلى حقائق سياسية 
وايديولوجية ملموسة بالغاء الخلافة التي استنفدت نفسها کلبا بانض مها ال اعداء الوطن 
IS;‏ علامة عل النظام الملل الذي كان من توابت السياسات الأوروبية ريا 
الريطاية ‏ لمدة قرت . 

وجاء بعد إلغاء الخلافة سلسلة من القوائين ين التي فسعت خلا KERN‏ الحديئة. 
استندت هذه القوانن إلى OW‏ ارباع فرن يي توسيع نطاق سلطة الدولة على القانون والتربية 
والجتمع . وشکلت غلبة الدور السیامی للدولة على الأدوار الأخرى التي كبحت امکانات 


Kramer, Ibid., pp.&3-84. (YY \) 
Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.448, and 456-457. (YYY) 
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تحقيقها الشمول الذي استتبعته المفاهيم السياسية للقرن التاسع عشرء التي ناقشناها في هذا 
الخصل. فجاءت الدولة الک‌الية تحققا للدولة الحديئة الستقلة التي حاول العثمانيون إقامتها 
على امتداد القرن التاسع عشر في مواجهة مقاومة أوروبية صلدة gil)‏ حاول عبد الحميد عل 

جه التحديد تحقيقها بأساليب لم تعد ملائمة للعصر) . فالغنت وزارات الاوقاف والشريعة. 
واغلقت المدارس الدينية بتوحيد نظام التعليم. والغيت الأحكام الشرعية في كل المجالات 
بتو حید التشريع والقضاء. ولو ۸ تلغ عقود النکاح الا سلامية التي بقيت 45S‏ بعد إتمام عقد 
الزواج الدني لمن اراد. والغي حق الرجل في الطلاق الذي أنيط بالحاکم وتبعا لاسس 
وو حضاریه کا الغي تعدد الر وجات ‏ ولو ۸ ؛ يسمح للنساء بالانتخاب إلا e‏ ۳۶ . 
سم منعت الطرق الصوفية وكل التجمعات القائمة عل آسس دينية أو طائفية ومنعت الدعاية 
صد العلمانية عام ۰۱٩۳۲‏ وأصبح الدستور علمانيا عام ۱۹۳۸ ولو ل ينص على walle‏ 
الدولة إلا عام ۱۹۳۷ . ثم فرص عل الدرسات والطالبات السقو والزمت زوحات 
موظعي aad‏ بحضور الاحتفالاات الرسمية مع أزواجهن سافر ات J‏ عملية مثاققة يعقوبية 
سريعة» تضمنت أيضا alll‏ من لبس العيائم وغيرها من «الثياب الغریبه». 

ثم استكملت إجراءات إنشاء أسس المجتمع الحديث بالانفصال بالغ الحدة عن أي 

صلة مع العرب الذين ارتبطوا في أعين الوطنيين الأتراك بنظام بائد هو الخلافة من جهة. 
وبالفئة التي طعنت الدولة العثانية من الخلف خلال الحرب العالمية الأول من جهة أخرى. 
فترجم القرآن إلى التركية عم ۳ بعد معارضة بالغة Eg all‏ والزم المؤذنون بالآذان 
بالركية من عام isi ~. ١47١‏ عام ۸ بالأابجدية اللاتينية بدل ال ao‏ التي منم 
OVD acl‏ اندیج هذا الأمر Lat‏ في الحاجة إلى خلق تيز عن الاضی استطاع ate‏ 
الاتراك أن يتكونوا كأمة. فقد رأينا أن الأمم ليست خالدة بل تقوم مع الدولة القومية 
وكجميع الأمم في طور التكون السياسي. استتسع ذلك خلق أساطير تاريخية. ولئن ل يكن 
التيار الطوراني ويا في تركيا - بل كان ذا منشأ آسيوي أوسط - الا أن مصطفی كال اید 
موضوعتين «تاریخیتین». هما اختراع الأتراك (في دوريهم السومري والحتّي المزعومين) الكتابة . 
وابتكارهم الكلام والكلمة النطوقه: 7 كما استتبع تحقيق التكون القومي al‏ | وحشیا وسم 
كل القوميات البلقانیه وهو Solon‏ السكان» : فطرد من تركيا إلى البونان بعد حرب ۲ - 
۲ بين ۱,۳ و ۱,۵ ملیون يوناني من سکن الأناضول منذ أكثر من ألفي عام. ات 

من الیونان إلى ترکیا 40۰,۰۰ ترکي . واتیعت الدولة سياسة تتريك بالغة النشاط لغير 


(YVE)‏ جح الخالفین. وأكثرها يدور حول فصل الاتراك لانفسهم عن الإسلام. اننظر: مصطنی 
صري 6 . مألة تر حمة ol ali‏ (القاهرة : الطعه اللفية. ۱۳۵۱). 
(۳۷۵) كان قد سبق لأحد ppl‏ مفكري عصر التنظيمات. وهو طاهر منیف ( ° ۔ )۱٩۱۰‏ ان دعا 
0 ۲ إلى إلغاء استخدام الأبجدية العربية بدعوی كونها عائقا أمام التعلم ومسؤولياتها SIL‏ عن الأمية : 
Berkes. The Development of Secularism in Turkey, p. 195.‏ 


Dankwart A. Rustow, «Politics and Islam in Turkey, 1920-1955.» in: Richard Nel- (¥7) 
son Frye. ed.. Islam and the West (Gravenhage: Mouton, 1957). pp.81-82. 
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الأتراك لغة من السكان الريفيين (كان سكان المدن قد تتركوا لغوياء على الرغم من احتفاظ 
الکثر منهم بلغاتبم الأصلية . كالعربية أو اليونانية): العرب والأكراد والترکان وعبرهم . 
واعتبارا من عام ۱۹۳6 لقب مصطفی كيال «أتاتورك». أي آبا الاتراك. 

كانت الكمالية تعبیرا عن انتصار سیاسی داخليء استتبع محولات اجتاعية وفكرية 
اساسية. للفئة المثقفة الجديدة التى أنتجتها الدولة التنظيماتية العشمانية: فكان جل أعضاء 
جمعية الاحاد والترفی ۱ الماعلين ‏ وكان ذلك الحو الذي Ls;‏ فيه مصطفى كال ومؤيدوه ‏ ممن 
م يرتبط بالدوله الا برابط الثقافه السیاسیه الدولانية. دون الانخراط في العملیات الا جت‌اعیه 
gh‏ عطلت من مسيرة التنظییات واعافتها: ضباط الجيش. الاطباء» والدرسین. خصوصا 
أتراك الأطراف الذین نشأوا في المركز (أي في حضن الدولة ومؤسساتها التربوية). وجلبوا 

معهم القومية النامية في GL bY!‏ حصوصا اللقانية منبك وهذا ما یعلل أهمية مدينة 
o> 59‏ نشط Opole Yl‏ (ومصطفی کال وساطع احصري) نشاطا ۳ وكان مع 
هؤلاء أتراك المركز الذين اختاروا حداثة الدولة على الارتباط الاجتاعی المعطل lb‏ وغير 
الأتراك المتتركين بفعل الدولة وتربيتها. فكان ان تحوّل أولئك كلهم إلى مركز فرض على ما 
أصبح في ما بعد يعرف بالشعب التركي الخروح من زمانية استتباعية كانت ستقضى على 
كيانه. إذ كانت قائمة عوجب توازن القوى الدولي لفترة الحرب وما بعد اجرب الأولى» ٠‏ 
والاندراج في زمانية استقلالية على الرغم من مشيئة القوى الأوروبية. والدخول في الحداثة . 
الاجتماعية والفكرية من هذا الباب. وفي انقطاع أكيد مع القوى الاجتماعية والفكرية 
والايديولوجية التى أدت إلى اللهزيمة. وإلى التفتت الذي كان أبرزه كسر الجبهة الجنوبية عن 
طريق تعاون افاشمین والانكليز. فكان ان ساعدت المامشية النسبية لكثير من الاحادیین 

فاعليتهم الثورية وقابليتهم الانقلابية. شأنہم شأن ASÍ‏ القوى الطلیعیه في التاریخ . وكان 

الفصل بين الثورة الک‌الية والعصيان الهاشمى فرقا بين القطع مع الدولة اللية الذي استکمل 
بالعلمنة التامة للدولة» والسلوك بموجب المنطق العالی هذه المللية. والتوجه نحو نظام 
كولونيالي رعى نشوء فكر قومي عرب علماني. دون أن تتمكن الدولة العربية الاستقلالية. 
الليرالية أو الاشتراكية من تنفيذه إلى القدرالذي یکفی لقطع الصلة مع القرون الخالية 
بالمللية والاستتباع : استتباع الطوائف. واللل والعشائرء مما یتعارض والاسس الاجتاعية 
للديمقراطية الى والتقدم . ولعل من أفضل الشهود على أهمية القدوة الكمالية وفحواها 
التارخی الممكن الذی ما زلنا معشر العرب هارین منهء تأبين أحد كبار إسلاميي هذا القرن 
مصطفى کال ٠‏ في نص واصح یا ات ات ای سس 
لا تكون مستساغة یر فكتب الشيخ عبد الحميد بن باديس في الشهاب بتاريخ 
4 ۸ عند وفاة مصطفى كيال ما یل : 

«في السابع عشر من رمضان المعظم ختمت أنفاس أعظم رجل عرفته البشرية في التاريخ الحديث. 
وعبقري من أعظم عباقرة الشرق. الذين يطلعون على العا في تلف الأحقاب فيحولون جری التاريخ 
فته تفا دند . ذلك هو مصطفى كبال. بطل غاليبولي في الدردتيل وبطل سقاريا في الاناضول وباعث 
ترکیا من شبه الموت إلى حيث هي اليوم من الغنى والعز والسمو. وإذا قلنا بطل غالييولي» فقد فلنا فاهر 
الاتكليز. اعظم دولة بحرية الذي هزمها في الحرب الكبرى بشر هزية لم تعرفها في تارجها الطويل. وإذا قلنا 
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بطل سقارياء قلنا قاهر الا نکلیز وحلفائهم من يونان وطلبان وافرنسيين بعد اخرب الكرى وتجليهم عن أرضص 
تركيا بعد احتلال عاصمتها والتهام أطرافها وشواطتها. وإذا قلنا باعث تركياء فقد قلنا باعث الشرق الارسلامي 
كله . فمنزلة تركيا التي تبوأتها من قلب العالم الإسلامي في فرون عديدة هی منزلتهاء فلا عجب أن يكون بعثه 
مرتبطا ببعثها. لقد كانت تركيا قبل الحرب الكبرى هی جبهة صراع الشرق إزاء هجمة الغرب ومرمى قذائف 
الشره الااستعياري والتعصب النصراني من دول الغرب. فلا انتهت الخرب وخرجت تركيا منبا مهشمة مفككة 
تناولت الدول الغربية أمم الشرق الإسلامي تمتلكها تحت أسماء استعمارية ملطفة . واحتلت تركيا نفسها واحتلت 
عاصمة الخلافة وأصبح الخليفة طوع يدها وت سح . لکن YUS‏ الذي et‏ تلك الفلول المعئرة فالتف 
به اخواته من أبناء تركيا البررة, ونفخ من روحه في أرض الاناضول حيث الأرومة التركية الكريمة وغیل ذلك 
الشعب النبيل وقاوم ذلك الخليفة الأسير وحكومته المتداعية وشيوخه الدجالين من الداخل, وقهر دول الغرب 
وني مکدمتها انکلترا من الخارج». ثم أضاف ابن باديس. في اشارة إلى معرفة واقعية بالتاريخ 
وبالأحوال 3 تركيا. ال موفف مصطفى كمال من الا سلام حاء نتيجة ال الخليفة وسیخ 
ارب بل و «الامم الإسلامية التى كانت تعد السلطان العشاني خليفة ها. . . فانتقضوا عليه ثم كانوا في 

صف أعدائهم واعدائه. ومنها من جاءت من [الاصح : مع] مستعبدیها حاملة ape‏ فثار مصطفی 
كيال على المسلمين «وقال للامم الاسلامبة عليكم أنفسكم وعلى نفسى. لا حير في الاتصال بكم ما دمتم 
على ما أنتم عليه. فكونوا أنفسكم ثم تعالوا نتعاهد ونتعاون كم تتعاهد وتتعاون الامم ذوات السيادة. أما 
الإسلام فقد ترجم القرآن لأمته التركية بلغتها لتأخذ الاسلام من معدنه, وتستقيه من نبعه. ومكتها من إقامة 
شعائره. فكانت مظاهر الإسلام في مساجده. و مراسمه تتزايد في الظهور عاما بعد عام حتى كان المظهر 
الإسلامي العظيم يوم دفنه والصلاة dM nade‏ يلغ أتاتورك الدين. بل فصله عن الحياة العامة 
وأتاح لشعائره القيام» وضرب من رام التوسل به للسياسة والسلطة. ولإقامة سلطات ثقافية 
واجتاعية تنتقص من سيادة الدولة وتعمل على تاكلهاء فكان في إبعاد الخلافة ومتعلقاتبا - 
المؤسسة الدينية - عن جال التشريع عصرنة له في زمان لا يحتمل الغيب والمفاهيم اللاتاريخية 
٤‏ القانون » اها 3 عصر سريع التحول. جديد الوجهه التارخیه . J OLS‏ إبعاد هذه 
المؤسسة عن تال التربية والثقافة مجاراة لمذه الوجهة التي لا تحتل الدين جا E‏ 
مقبولة للمعرفة ولا للعلم . فكان ان جاءت العلانية الكاليه انخراطا تاما a‏ الزمانية العالیه 
عا لا يتيح للغرب الامبريالى الاستمرار في المحافظة على تفوقه الثقاقي تيه الأطراف عبلى 
تخلفها الثقاني والفكري والعلمي . بل والاخلاقي . Seley‏ الک‌الية وعلانيتها في لحظة تاريخية 
نادرت تجحت فيها في الاختبار الوطني والعسكري واستطاعت الانخراط في الكونية في وقت 

سبق استقرار النظام الكولونيالي الجديد الذي تلا الحرب العالمية الأولى. والذي كان فاعلا في 
الوطر العربى الذي فاته قطار تلك اللحظة. با يوافق متطلبات التفوق الشامل - الاقتصادي 
والسیاسی» والفکری والثقاق - بغياب الاستقلال السياسى e‏ والعل‌انیه في شوون الجتمم 
والثقافة . وسنری في الفصول التالية كيف أتيحت الفرصة للمؤسسة الدينيةء بوازرة 
سياسية » أن تكبح التوجه العا مي لمجتمعاتناء وان تنجح إلى حد كبير في إجهاض مشر وعنا 
التحديثي الحضاري الككوني الباعث على النبضة. بل أن تحاول الانقضاضن عليه في نرکیا 
نفسها. 


Ase (TYV)‏ الحميد بن بادیس c‏ کتاب آثار cpl‏ بادیس ‏ إعداد عمار الطالبى pl Fl)‏ : دار مکتبه الشركة 
الجزائرية للتألیفی والترجمة والطباعة والتوزيع والنشر. (fee)‏ ج »٤‏ ص ۰۱۳۰ ATT‏ 


۱۰ 





عاينا في الفصل السابی الثقافة الحديدة ‏ أو المثاقفة الكونية - التى داهمت الوطن العربي 
والديار العثمانية بعامة في القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرین . فرأينا كيف جاءت 
OVS‏ نظم التربية والقانود. وبوادر التفتح على إمكانية التحول السیاسی. إضافة إلى 
تحولات atti‏ الاجناعية في مظاهرها الاکثر وضوحاء كالزي وغط السكن والمواصلات 
والعمل ووجود الاجانب. لتخدث شروخاً أساسية في البنى الثقافية والعقلية القديمة. ولتؤدي 
إلى وعود بالرفي d‏ ينم ها إكامل التخقق : بل ظلت متفاوتة الاكتمال والانتشار جغرافيا 
واجتراعيا . وکان ذلك بسنب قضور امكاناتها الذاتية المادية lanes‏ والضغوط الأجنبية. 
فضلا عن المقاومة مر الفئات المحتافظة النافلةبالمدافعة باستماتة عن مواقعها السابقة. 
كا مؤسسة الدينية . 

قامت دولة التنظیات دولة انتقالية, فلا کانت تامة العصرنة ولا كانت استمرارا لما 
سبقهاء بل قامت في ظروف انقطاع أكيد “عم ماضیها: انقطاع افتصادي أتت به ال رأسمالية 
العالمية الى حددت التخلف والتبعية غطا لمعاصرة اقتصادات هذه الدولة. وانقطاع اجتماعي 
56 على فوات بى إنتاجية مدينية وريفية قضت غليها التحولات الاقتصادية في المرد 
التاسع عشرء ولو d‏ يتم استيعابها في إعادة تشكيل بى الجتماعية tide‏ وانعطافات ثقافية 
cles‏ بأوضح أشكاها فى انزواء الثقافة الدينية - fe‏ انساعها المستمر ‏ على هوامش الثقافة 
الرسمية التي تأسست على الثقافة والعلوم الأوزوبية التي كانت المدارس والمطبوعات الدورية 
مستودعها وجهار توزيعها. وال جعلت رعاية الدوله فا من منطوقاتها أقوالا ملزمة. فضلا فضلا 
عن ارتباطها ات عصادر بالفه الوضوح للامتياز والمقدرة . أي بأوروبا: قامت هذه asaji‏ 
اخدیده في تضاعیف الدراسه التقنیة» وکانت بنت زمانهاء القرن التاسم عشر, فجاءت 
وصعیه تفاؤلية . نفعية. مناسبة للبيروقراطية الجديدة الي فامت عوجها isl.‏ بیعضص 
مفاهيمها في اصلاحاتها القانونية والسياسية آخذا عملياء دون أن يتكامل ذلك في إطار 


<r 


ايديولوجي واضح hall‏ يمكن أن نطلق عليه عبارة «الایدیولوجیا التنظياتية». فجاءت هذه 
الأفكار في سياق “re‏ بناء العقلانية الإدارية دون أن تکون قائمة على أمسس نظریة سياسية 
أو اجتماعية واضحة . في المقابل . استمرت مع هذه العقلانية الإداريه الجديدة عادات تسلطية 
للدولة جعلت من بعض الأفكار الوضعية - كاهندسة الاجت‌اعية - أفكارا بالغة الحاذبية لکبار 
الموظفين. إذ هي تفيد السيطرة المركزية التامة على على التحول في مجتمع لا طاقة خاصة به. بل 
كانت الوضعية والسان ‏ سيمونية البالغة الأثر في التنظيمات والنظم المصرية الحديدة» من 
الاجاهات التي تبنت الهندسة الاجتماعية فيها عبت لتحويل المجتمع. ورأتا فيها السبيل 
¥ عادة ترتيب الجتمعات الضطربی اضط ابا تسببه الثورة في Mg yal‏ او dey‏ «الشرق» في 
الشرق . 

كانت هذه الأفكار الجديدة من الإلزام لدرجة أنها أصبحت معيار قبول المفاهيم القدية 
أو نبذهاء بل أصبحت السلطة الثقافية والعقلية الجديدة تقابل السلطة المعرفية التى كانت 
للدين. حتى أن الإسلام اصطر. كما سنرى. إلى الخضوع لتحول هام في سبيل استيعاب 
هذه السلطة الحديدة الناسخة في الواقع التاريخي والعقلى لسلطة نصوصه وتراشه. بينها لجأت 
المرجعية اللإسلامية, فى OV‏ نفسه. إلى «الأفكار الفرنسية» لصياغة مفاهیمها السياسية 
. المحررة لأصحاببا من سلطة المراتب البيروقراطية العليا. 


من هنا كانت حركة العش‌انیین الشباب. وشكلها العرن : الإصلاحية الإسلامية. 
ولكن الصياغة التحديئية للمرجعية الرمزية الإسلامية لم تكن الوحيدة بين الصياغات النظرية 
المتكاملة لعصر التنظيمات. فقد قام في الفترة نفسها تيار Jide‏ صاف يأخذ من العل‌انية 
الضمنية لدولة التنظييات مشروع انخراطها في الكونية صوانا لتنظير مطابق للأوضاع التاريخية 
الى آدت إليه دون انزیاحات زمنية ودون الشعور ر بضرورة الارجان لأوزار الاضي الغيبي 
المستمر في الحاضر. ولو کان هذا الارتہان را او موهما بالرمزية. كان إدراك العلمانيين 
عصرهم إدراكا Valles‏ لوفائع العصر ووجهته التاريخية العامة. ولو كان هذا الإدراك يرتبط 
بشبكة معقدة من العلاقات مع الوتائر المختلفة للتحول الذي كان معاصراً له. هي وتائر 
اجتماعية مختلفة ومتباينه حسب المنطقة والطبقة والفئة والقرب أو البعد عن استنبول أو 
القاهرة. وحسب التدرح في نظام التعليم التابع للدولةء وما ارتبط ها من وتائر تحول ثقافية 
وعقلية . وني الخالتين, كان المثقمون الجدد الذين تکلمنا عنهم J‏ الفصل الاضی. العل‌انیون 
منہم والا صلاحیون الاسلامیون E‏ مضامن أفكارهم Lets:‏ لكونية ثقافتهم . ولتوسلها 
مفاهیم كانت دارجة في عصرهم بمعناه الكوني . 

ومن نافل القول إن هذه الضامین الفهومية كانت مضامین أوروبية أولا وآخراً. أما 
الصیاغه. والمرجعية التارخيه والرمزية. والنتائج الاجتماعية والسياسية والثقافية. وحتتى 


Robert Walker, «Saint-Simon and the Passage from Political to Social Science,» in: (1) 
Anthony Pagden, ed., The Language of Political Theory in Early Modern Europe (Cambridge, 
Mass.: Cambridge University Press, 1987), pp.334-336. 


ER: 


العقلية الترتبة على الخطاب السیاسی. النبضوی في أساسه. فهى الأمور التى اختلفت 
UL,‏ في ما بخص الاصلاحية الاسلامية. دون الانخراط في الكونية على نحو يكفل لها 
الارشاد والاتساق والمصداقية. بل وتلبية الوعد النبضوي الذي قامت من أجله. أما 
الکومرادورية فکانت ممارسة افتصادية وسياسية وم تكتسب طابعا نظریا أو فکریا. 


أولا : بين التطورية والسلفية 


خلاصة القول إن تلف الاتجاهات الفكرية التى برزت في ظل الدولة التنظيمانية 
استندت إلى معالجة حملة من المسائل التأمت حول إشكالية النبضة . تشكو الدراسات العربية 
المعاصرة لهذا الموضوع من عدة إشكالات عطلت إمكانية فهم تراث النبضة هذا والتمكن من 
وحدته التاريخية على الرغم من ظهوره بمظهر المنشطر إلى فكر يدعو إلى التماهي التام مح 
أوروباء وإلى برهة نكوص تتوسل الاحتاء بالرمزية الإسلامية". ولولا مساهمات عبد الله 
العروي ووضاح شرارة. ومساهمات أكثر جزئية لعدد قليل من الدارسين والمفكرين العرب 
الآخرين. لبقی فهمنا الفكر العربي الحديث أسير التبسيطات والتشويبات التاحمة عن الأهواء 
السياسية الباشرة وعن الوصفية الأكاديمية الابتدائية . ناهيك عن الاعتقاد بان تأمل الأشياء 
days‏ شأن اختص به العرب أو المسلمون وحدهم أو ly jak‏ فيه عن غيرهم من الشعوب 
التى عاشت تجربة الهامشية والتبعية'". 

ولا شك أن السمة الأساسية التي طبعت الخطاب النهضوي لنباية القرن التاسع عشرء 
وهذا أمر بميزها إيجابيا عن النبضوية المستجيبة لذوق le‏ القرن العشرين التي مندخل في 
بعض أمورها في الفصل الادس. هو استنادها إلى التطورية التفاؤلية للقرن التاسع عشر 
E‏ اقترنت بالوضعية والداروينية. أما الوضعية التطورية» فلانها تفيد اندراج النبضة J‏ 
سياق موضوعي يفيد شيثاً من الحتمية الطبيعية إلى ترفي الامم. وأما الداروينية » فلانا 
حسب مفهوم مبسط لتنازع البقاء مستفاد منهاء تؤدي بدورها صورة طبيعية «علمیة» لافتراس 
الامم بعضها البعض بدأ في عصر الهجمة الامريالية على الدوله العثانیه وغيرها من الدیار 
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(۲) نزكي LU‏ اللاحظات التي آبداها في هذا الصدد: عبد الإله بلقزيز. «مقدمات لتحلیل الخطاب 
السپاسی العري : اخطاب النهضوي bY,‏ الرجعية, » الستقبل العربي؛ السنة ۰۱۲ العدد ۱۲۳ (أيار/ مایو 
144). ص 64-0 واا . 

(۳) لنموذج متاز حول دراسة مفهوم النبضة في العام الثالكث» ولسر أسطورتها ووضعها في سياقها 
التسار يجي 5 V.C. Joshi, ed., Rammohun Roy and the Process of Modernization in India : p‏ 

(Delhi: Vikas Pub. House, ©1975). 


(4) شبل الشميّل : تعريب لشرح pe‏ على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي - 


۱ ۵ 


أطوار ثلاثة وأطر عدیدة . فوجد عام ۱۸۸۱ OF‏ للوجود الانساني ثلاثة آدوار متنامية. یتسم 
Uyi‏ بالوجود الطبيعي e‏ والئان بالوجود الا جتماعی SIL, e‏ بالسياسة: «فالمرء بوجد ساذجا 
فطريا تل الغذ اء والیت وسائر الحاجات الطبيعية ما تصل بد إمكانه إليه. ثم يدفعه الحرص على الذات إلى 

حفظ النوع وتلجثه كثرة الحاجات إلى طلب الاعانة . فیتألف ويجتمع ويصير انا ثم يتقدم في هذه المرتبة 
فینظر في شوون نفسه ويهتم بأتعوال جنسه فیصیر سیاسیا: وهو الانسان Gall‏ الکامل الحقوق والواجبات» 
ويفوض من جتمع عليه الكلمة کاخدیوی والنظار الکرام والذين اختارتهم الامة بإرادة ذلك الامیر 
العلي الشأن»”*“. بذلك استصلح عبده التطورية با هي سياق موضوعي يشير إلى حركة وحيدة 
الاتجاه. تتدرح من Gol‏ إلى الأرقى » في سياق النظم الاجتماعية . كما استصلحها على صورة 
خاصه به ي محال تاريخ الأديان. جریا علل ما کان متداولا في عصره من تصور للدين 
وللتربیة وخصوصا عند هربرت سبنسر «Herbert Spencer‏ الفیلسوف التطورى الذي زاره 
عبده خارج مدينة لندن وترجم كتابه في التربية (دون أن ينشر هذه الترجمة). فرأى عبده أن 
التطور الدينى يواكب التطور الحضاري والاجتماعی . إذ تتهاشى السلطة القاهرة الستندة إلى 
القوة مع الدور البدائي للانسان. وتؤدي صورة السلطة والخوف من الوت بالمخيّلة إلى 
تقديس الأصنام القائمة على اس igts‏ به وعبادتا . 


ا ثم يتطور الإنسان إلى دور النبوة التي تأتي عندما تبلغ البشرية من النضج العقلي ما 
یقویها على التعرف إلى المصالح والضار. وأخيرا یستأنف الناس. في المرحلة الثالشة. حقيقة 
النبوة الى أضاعوها باتباع « حطوات شيطان الرئاسة والانقياد لغسوايات dy ." oun‏ يكن سياق 
التطور الثلائى المراحل مقتصرا على تاريخ البشرية الديني بعامة. بل كان بنطبق على تاريخ 
الادیان التوحيدية كما جاء في رسالة لتوحید. فارتفعت هذه من دين قائم على أوامر وزواجر 
وطلب الطاعة الطلقة. في إشارة من عبده الى اليهوديةء إلى دين وجدانی مخاطب للعاطفة d)‏ 
السیحیة). bles‏ للعقل (يي الاسلام) الذي يشرك العاطفه وایاه في الارشاد إلى سعادة 
الدین والدنیا" . 


ولل يكن عبده وحیدا في اتباع النظرة التطورية إلى الدين التي وضعته - ومنه الاسلام - 
في سیای تطور FIG‏ موصوعی مساوق لترقي البشرية ومماه للرفي والصواب . فقد رأى 
السيد جال الدین" ان آوهام الانسان ترقت برقیه في العقولات . فعبد الانسان البدائی 


= واطلاق ذلك على الانسان (الاسكندرية: مطبعة جريدة الحروس (YAE‏ ص( ح ‏ ط). و مجموعة 

الدکتور شبلى الشميل . cet‏ ط ۲ زالقاهرة : مطبعة العارف (VANS‏ ص ۸۵ - LAN‏ 

)0( محمد عبدهء الأعمال الكاملة. جمعها وحققها وقدّم فا محمد عمارة. ١‏ ج (بيروت: المؤسسة الصربية 
للدراسات والنشر. ۱۹۷۲ - ۰)۱۹۷ ج ۰۱ ص ۳۳۷. 

)3( الصدر نفسه ج 4. ص ۰۵5۱۱-۵۵۸ وفارن ج ۰۱ ص ۲۸۱ - ۲۸۷ . 

(۷) المصدر نفسه» ج ۰۳ ص 18۸ - 10١‏ . اقتبس محمد رشيد رضا هذه الفكرة في: محاورة المصلح 
والمقلد (القاهرة: مطبعة Ut‏ المنار. (OYYE‏ ص ۲ - ۳. 

(۸) سليم عنحوري. سحر هاروت (دمشق : المطبعة الحنفية) ۱۳۰۲/ ۱۸۸۵): ص ۱۷۷ . 
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حسائس الموجودات كالحجر. ثم ترفى فعبد النار فالسحاب والافلاك. حتى توصل إلى عبادة 
الأمور المنزهة عن الكم والكيف. ولئن كانت لوقف السيد حال الدين خصوصيات ستتطرق 
إليها فى ما بعد إلا أنه ندرج في سياق تطور تاريخي موضوعي أتاحته النظرية التطورية 
E LL ii‏ كانت عماد تقافه القرن التاسم عشر. ووافق ما كان سائدا في الفكر العربي عند 
oLe‏ أو علي بو سف أو عم هه" . 


جاءت الادیان وتطورت. |ذن. تبعا لوتاثر نطور البشرية. st‏ أن ارقت AM‏ 
ela‏ ورب حاء تابعا للتوفیت العلماني . الأرضي . cles‏ الد شعورا joi‏ | بوجود 
li le‏ غيبية متعالية على العالم. إذ إن الانسان «حيوان ناطق متدین بالطبع»۳. بل طرح أحد 
الا صلاحیین الاسلاميين فكرة امکان ادر ال البهائم بالقطر ة ما يتعدى le‏ هو مشاهد TORT‏ 
Lau‏ تدرك مباشرة وحود الخالق والرازی" '. ووجد فرسیس مسراش VAT)‏ - ۱۸۷۲۳) 
ي نص a‏ ال ea‏ دم E og‏ ای و 


قلعن آشار العلیانیون العرب. ”5ك 
الأديان. إلى أن الدين ناجم ار عن yt!‏ الخوف من الموت. والخوف من القوى 
الطبيعية القاهرة والمجهولة التى ينتج الدين من التضرع ها" فلم يتناول عبده أو غيره هذا 
الأمر في سياق الكلام عل Fh‏ او على الشاريخ. بل ۸ يكن الدين ولزومه إلا من أسواب 
اللطف الإلمى والرحمة والربانية واختيار الله للأصح . وتلك فكرة اعتزالية كا هو معلوم. 
استصلحت لناسبتها التطورية التي اكتسبها عبده وأقرانه, دون أن تكون قائمة على النظرية 
الشاريحية العلمانية للدین. ودون أن یکون استن‌ادها إلى النبوة ومقهوم الرساله الا مفهوما 
مضافا من خطاب ge?‏ آخر E‏ اا . OLS,‏ ان استصلحت فكرة ضرورة 
الدین للمجتمم استصلاحا آخر كانت له نتانج أبعد في الفكر السياسي والاجت‌اعي العربي. 
فصار الدين من ضر ورات اندافعه عن دات اجتاعیه مهددت وأصبح علامه على عصه 
دينية هي كالعصبية الحنسية في «جمع الكلمة وتوحید الوجهة وطلب الغلبة بتلك القوة لمن خالفهم فيها». 


)4( فهمى جدعان. أسس التقدم عند مفكري الاسلام ني العام العري الحديث (بیروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر. ۰۱۹۷۹ ص ۱۱۷ - ۱۷۳ وغيرها. 

(۱۰) عبده. الأعمال الكاملة. ج ۰۳ ص ۸۷ . 

(۱۱) عبد الحميد بن بادیس 6 کتاب آثار ابن بادیس . اعداد عار الطالبي (الخزائر: دار ومکتبه الشركة 
الجزائرية للتألیف والترجمة والطباعة والتوزيع والنشر, [د.ت.])» ج ۰۲ ص ۲۲. 

(۱۲) فرنسیس مراش. شهادة الطبيعة في وجود الله والشريعة (بروت : مطيعة الأميركان. (VAAT‏ 
ص ۳ - ۶ . 

(۱۳) الشمیل : تعریب لشرح بختر على مذهب داروین في انتقال الانواع وظهور العالم العضوي 
وإطلاق ذلك على COLI‏ ص (ح). و مجموعة الدکتور شبلي الشمیل. ص NE‏ 


۱:۷ 


حسب قول السيد حمال الدین*. فکان an‏ الأخلاقي للدين» بأنه وازع يكبح النفوس 

عن الشهوات ویعمل بذلك على انتظام آمور الجتمم مقدمة لازمة خطاب سيامي 
جضوی روماسي. فومى ا ا J‏ أوساط العثيانيين الشباب ‏ وتجده خصوصا J‏ 
المساهمة الغزيرة لاک‌رهم أهمية وأثراء نامق کال VALS)‏ - ۱۸۸۸ - ومثله السيد جمال 
الدين الم الإسلامي arel‏ : ثم أصبح ذلك التعليل الأخلاقي من مرتكزات النظرية 
القومية التركية عند ضياء غوك OMIT‏ يعود بعد ذلك بقوة في الأفغانية الجديدة القائمة في 
يومنا هذا . 


استصلح هذا الخطاب السیاسی مبدأ آخر من المبادىء التي : نسبت إلى الداروينيةء وهو 
صداً تنازع البقاء Liles‏ على الجتمع والسياسة. علا بأن داروين نفسه أحجم عن هذا 
التطبيق . بل ان الداروینیه الاجتماعية ليست داروينية باي gar‏ صارم. ل في Oe‏ 
على درجة کرة من الفجاجة لمساهمة لامارك في نظرية النشوء والارتقاء sl‏ أكدت توارث 
ا لخصائص 2 من البيئة في الاستمرار بالتكيف مع البيئة. فكان ان قام الفكر الضومي 
ليميني E‏ أوروياء. والفكر العنصري (ومن أساطينه غوستاف لوبون Gustave Lebon‏ الدي 
تولع به المثقفون العرب جیلا بعد جيل). باستصلاح فكرة تنازع البقاء من أجل الاعلان عن 
. فكرة البقاء ء للا صلح . والاهاة بين الصلاح والقوة ا اليد حال الدين of‏ الإنسان لا 
مختلف عن الحيوان أو النبات أو اجاد 2 التنازع على slat!‏ «فالقوة مظهر الحياة و والضعف 
حال الخفاء والفناء. . . ولا تظهر وتتعين القوة إلا بإضعافها لغيرها وتسخررهاي , وفسر الشيخ عمد 
عبده آية #لولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الأرض) من سورة البقرة» بالقول 
ان هذا الأمر «من السئن العامة وهو ما بعبر عنه الحكماء في هذا العصر بتنازع البقاء ويقولون ان الحسرب 
طيعية في البشر لاجا من فروع تنازع البقاء العامة . . . ويظن بعض التطفلين على علم السنن في ا 
اشرق ان تنازع البقاء الذي يقولون إنه سنة عامة هو من أثر الماديين في هذا العصر وإنه جور وظلم. . 
Wille‏ هدي الدين ولو عرف من يقولون [كذا!] هذا معنى الانسان أو لو عرفوا أنفهم لا قالوا ها ya og‏ 


)١5(‏ حمال الدين الأفغاني. الأعمال الكاملة لمال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
تحفيق ودراسه ot‏ عمارة (القاهرة : المؤسسة المصرفيه العامة u‏ ]>.= . ]). ص ۲ . 

)10( المصدر نفسه. ص g ۱٤۸-١٤١‏ ۰۱۷۳۱۷۱ ومراش. شهادة الطبيعة في وجود الله 
والشريعة. ص ۲ . 
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الانتخاب الطبيعي و «بقاء الامثل» فإنه «من لوازم ما قبله. فإنه تعالى يقول إن ما فطر عليه الناس من 
مدافعة بعضهم بعضا عن الحق والمصلحة هو الانم من فساد الارض أي هو سبب بقاء الق وبقاء 
ead‏ ولا كان الحق والصلاح. أي الإسلام. ليس هو المذهب السائد» ترتب على 
ذلك اقتران الصلاح بالواقع في نص الشيخ حمد عله اقترانا خنظانيا بحتاء al‏ آنشفت 
3 يشير إلى مستقبل مكتمل بالإصلاح والسوية . 


وفي جميع الاحوال فإن استصلاح الاصلاحية الاسلامية لا غرف بالداروينية 
الاجت‌اعیه جاء مشر وطا مفاهيم الداروينية الاجتاعية. ولو | JF‏ الخطاب شكل التعليق على 
الاابات القر آنیه. فلم تكن تلك الآيات الا مناسبات لر بط مرجعية فكرية غربية أكيدة 
بمرجعية رمزية هي الإسلام مثا بالقران . فجاء خطاب الإصلاحية في عالمين ومن عبان 
واندرج E‏ شرطين دنيويين. الواحد فكرى. والا خر اجتاعی وسیاسی . فجاء las‏ السياسة 
علانيا. إذ ليس الدين فيه الا جماع الفضائل. فهو لا مختلف في توصيفه الاجتاعی عم جاء 
3 العروة الوثقى من أن «الفضائل هي مناط الوحدة بين il‏ الاجتماعية وعروة الاتحاد بين الآحاد. JE‏ 
JS‏ منها إلى من يشاكله حتى يكون الجمهور من الناس کواحد منهم. يتحرك بإرادة واحدة. . . وان شئت 
فلت إن الفضائل في Ale‏ الاتسان كالجذبة العامة في العالم الكبير ic)‏ يحفظ انتظام T EF‏ ت 
US‏ الله في وجود الأكوان وبقائها: كذلك شأن الفضائل في الاجتماع الإنساني؛ بها يحفظ الله وجود الشخصي 
إلى الاجل المحدود ويثيّت البقاء النوعي إلى أن يأي أمر aU‏ وليس تدخل العناية LAYI‏ هنا الا 
بموجب الطبيعة المسبقة للهيئة الاجتماعية. بل الواضح أن هذا التدخل شأن مقحم به في 
حطاب اجتماعي وسياسي . لاسیاب عقيدية لا تندرج فى أسس هذا الخطاب. فليست dad‏ 
الخطاب مه دينية , بل هي iad‏ علانية مناطها الوحدة الاجتماعية . ولیس التدخل gl‏ 
بمختلف عن تدخل الصيانة للألة التي تناولناها في كلامنا حول تطور العلوم في أوروبا . فالوحدة 
الاجتماعية التي يجري الكلام عليها. في العروة الوئقی أو عند فرح أنطون” yl”‏ عبد الحميد 
الزهراوي<. هي وحدة سياسية. أي وحدة قوة وفعل محرد نتم بالتشام القوی الأخلاقية 
والقوى العدوانية وتضافرها. وتفضى في هذا الالتئام إلى وحدة قادرة على الدخول في علافات 
قوة مع ما حوها من وحدات AL‏ أي وحدات قوة وفعل. ولا شك أن قي هذا سر جاذبية 
ابن خلدون للسيد جمال الدين. وللشيخ تحمد عبده. ولعد الحميد الزهراويء بل ولخل 
معاصريبم. فجاءت الأخلاق المفضية إلى تقوية الانتماء. والفضائل العامة. من مقومات 
الإلتحام الجسى أو gall‏ وكانت الفضائل مناط البقاء للامم . لذا كان الجهاد لا کاحروب 


(۲۰) الشار. السنة ۸. العدد ۲۶ (۱۰ شباط/ فرایر NAT‏ ص 874 ۹۳۰. وهذا التص ليس 
في : عده. الأعبال الكاملة. ج ٤‏ : ص ۷۲۰ حیث ينبغي أن يكون موضعه . 

(۲۱) حال الدين الأفغانى ومحمد عبدهء العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى. ط ۲ PREN‏ دار 
العرب: ۱۹۵۸): ص ۵۹ - 1١‏ . ۱ 

(۲۲) فرح انطون. وصوت من بعيد»» الجامعة, الستة ۵ العدد ۵ (۰)۱۹۰۲ ص NAV‏ 

(۲۳) جدعان. أسس التقدم عند مفكري الاسلام في العالم العربي الحديث. ص ۰۳۱۳ و ۰۲۱۷ 


۱٩ 


فهو إرجاع الخلق إلى الحق"٠.‏ وقد اشترك الاتراك مع العرب في اعتیاد هذه النظرة الأخلاقية 
والإيثارية الى الوحدات التاريخية ‏ الاسلامية عند السيد حمال الدينء وال الأمة التركية عند 
ضياء J,‏ ال 


هكذاء (ذن. تقوم الأمم بالجد. بقيامها Je‏ الأخلاق. و بعر وة ة كل خلق التي بمثلها 
الانتعاء ال فتكون الديانة الي تبناها الأمة عنصرا Lay‏ ها والمقوم الأساسبي لقيامها 
paS‏ . ذلك أنه لو انار هذا النيان «استدعت. . . طبیعه الوجود الا جتاعي أن تسطو على 
هذه UY‏ قوة أجثية عنها لتأخذها بسالقهره"'. ولا يتوقف النموذح الافتراسي عند هذا الحد. 
فإن «كل أمة لا تمد ساعدها لغالبة سواها لتنال منبا بالغلبة ما تنمو به بنيتها ويشتد به بناؤها فلا بد یوسا أن 
تقضم وتضمحل ويمحى أثرها من بيط الأرض . ان التغلب في الأمم كالتغذية في احياة الشخصة. . . وليس 
من الممكن أن تحفظ قوامها وتصول على من يليها لتختزل منه ما يكون مادة لنائها إل أن تكون متفقة في تحصيل 
ما تحتاج إليه هیتتها»:۳۳. ما الدين الا مقوم في هذا العالم الوحشي المرسوم على تموذج العلاقات 
الامبريالية» أي أنه ليس ديانة بقدر ما هو انتاء اجتماعي . وليس التعصب الديني إلا 
كالتعصب للجنس ‏ ولو كان اطهر منه وأعم فائدة - «فهو روح JS‏ مهبطه هيئة الامة وصورتها وسائر 
أرواح الأفراد حواسه ومشاعره» » فان ماتت هذه السروح بضعف التعصب و «تبطل هه الأمة وال 
بقيت ale)‏ 


وتتحول العصبية عن الدين أو الجنس إلى «الميل إلى المعاني والشوق إلى الكبالات» في إطار 
تموذج بيولوجي للامة. تتألف فيه طبقات الناس تبعاً لنموذج يحاكي أعضاء الجسم وتلتثم 
بفعل فوة حیویه تقوم به" . 

ليس هذا النموذج نموذجا Lis‏ باي معنى من call‏ ره ا مع فر ارات القرن 
لابح عد رياد بوصو قي تصور ؟ شبلي الشميل للمجتمسع'' ?3 وهر لريكن وا تقلديا 
lth 5‏ ولو وجدنا في نصوص العروة الوثقى وعند مؤلفيها الكثير من الفردات العائدة إلى 
العلوم الطبيعية الإسلامية: كاهيولى والمزاج والعقل والقوة الغضبية وغيرها. ولكن على الرغم 
من دلك. لیس بوسعتا أن تحمل هذا ا لخطاب على الوجه sit‏ تفده هله المفاهيم 3 
ارتباطها. أي في اطارها الرجعی الأصلى . ذلك أن حطاب العضوانية الاجتاعيه السياسية 


۰۱۳۱۱۳۰ انظر: الأفغاني وعبده . العر وة الوئقی والثورة التحريرية الكرى. ص 4- ۰۱۰ و‎ (YE) 
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۲۰ ص ۱۲ . 
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هذا لم يكن منتشرا في قم ولا في بغداد القرن العاشرء بل في استنبول وباريس والقاهرة 
وبيروت القرن التاسع عشرء وأي تأويل لا بد أن يتم بموجب القراءة الممكنة لهذا الخطاب في 
مواضع انتشاره. وكان هذا الخطاب الرومانسي المقترن بایدیولوجیات اليمين الاوروب. هوما 
شكل صوان ومستند إطار القهوم النفعي للإسلام الذي يحمله الخطاب الاجتماعى للنبضتة 
عند ال صلاحیین الاسلامیین - اخطاب الذي اندغم عند علي یوسف بالتطورية, فاأصبحت 
لامم المفترسة (بکسر الراء) هي الامم الاصلح والارقی«۳. 


لیس الشیوع الواسع النطاق للفکر اليميني الاوروي في الفکر السيامي العريي آمرا 
مدركا في الوطن Ml‏ ولا غرابة في الآأمر. فان اليساريين العرب هم الذين آشاروا عادة 
ال مصادر فكرهم الأوروبية - دون الیمینین وخصرصا منیم Op nl‏ الحدد. أعضاء 
اليمين الديتي الذي غالبا ما جهلوا ارتباط فکرهم المتين بالفکر الاورو . فالأكيد. هو 
الأصناء الر ومانسیه القومية 6 فكر نامق OS‏ الراجعة 6 النهاية إلى هردر وان ده 
الثامن عشر”. والأكيد أن السيد حال الدين عزا فساد الفرنسيين إلى فولتير وروسو والشورة 
الفرنسية وكومونة باريس اما مثلم) عزا فساد العثمانيين إلى مصلحي عهد Mola‏ 
وخلاصة الأمر هنا أن اليمين القومى والعنصري في أوروبا توسل الاستمرارية التاريخية 
والطبائم الثابتة للامم اساسا وبنى عليها نظرية في السياسة والجتمع . وأن مفهومي الثبات 
والاستمرار هذين أقاما فاصلا بالغ الحدة بين الأمم. بين داخل هو ذاتية كاملة. وبين 
خارج . على النحو الذي سنراه في خطاب التفرد والأصالة الذي نعالحه في الفصل السادس 
من هذا الكتاب. وهذا ما نشاهده في خطاب السياسة الإصلاحية الإسلامية في العروة 
الوثقى وغيره من النصوص . فأتى هذا الخطاب . في ظروفه Os Lelis AS‏ في المقام 
الأول. Lat gly‏ محافظا. يرى في العمل السياسي. في المقام الأول. محاولة تراص وجمع 
دفاعية محافظة ترى في السياسة «حفظ الثيء با يحوطه من ane‏ وكانت مرجعية ذلك الخطاب 
آنية راهن لا علاقة للدین با فائمه على وضع ناسبت فيه الفاهیم تیه نم 
الا مريالية chy‏ الدفاع عن النفس ضد الامم‌یالیه فاستصلحت استصلاحا وقلب سلبها 
mey LLE!‏ با فاصبح pl‏ الأصللى وهو il‏ المستعمرة الشرقية ule | ie‏ 
وأصبحت الذات الأصلية ‏ الأمم Rage‏ موضوعا تنب ولو كانت المفاهيم القائمة منه 


a g= uated (۳۱)‏ خن مفكري se‏ العلا العري احدیث he‏ - 746 . 
توسیهه السياسى yes‏ ( بعروات . EF ert ies‏ ص ۱۶۳ ه !90 . 


Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of (TT) 
Turkish Political Ideas, pp.335-336. 


(4) الأفغانء الأعمال الكاملة لمال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاي الحقيقة الكلية. ص ٠١١‏ - 
۳ . 
(۳۵) عبدهء الأعبال الكاملة. ص 0۸° . 


۱۱ 


§ 49 هي التي سمحت ذا القلب. وصارت العلافه مع الكونية علاقة فصل ورد وتمائعة 
شاملة شمول الغرب وشمول الكونية» وصارت العلاقة مع التاريخ Gli‏ علاقة ارتماع 
واستئناف ووصل. وجنحت الحلول الخطابية جنوحا. فهاحمت العروة الوثقى الثقافة امحديدة 
القائمة على الصحافة والتربيةء فلم تر نتيجة ها إلا تقليد الاخرین وإزالة «الوحشة التي قد 
يصون مها الناس حقوقهم ويحفظون مها استقلاهم». ورفضت التربية احديشة ليس بسبب 
مفاهيمهاء بل لعدم انتساها إلى الأمة وعدم مشاكلتها لطباعها Lely ty‏ عن منابت 
MG‏ وأصبح النسب وصحة الانتساب أو «الأصالة» معيار السوية والصواب ومرشد 
الأمة نحو مكامن القوة في آن. فإذا كان الشرقيون pe‏ متدبرين لعواقب الافعال» يغلب 
عليهم الجشع وانلسد والظلم والغدر واستعباد الضعيف والتظاهر بالكبر والعظمة ما جعلهم 
Meas Oy nt‏ وإذا أصبح المسلم ««حجة الكافر على كفره» حسب ما ورد في رسالة للشيخ 
محمد عبده خلال إقامته في aL‏ فلا يكون الحل إلا بالرجوع إلى مكامن القوة 
والاسترشاد با مضى بل وبعث ما كان . ذلك أن والذي يحكم به العقل الصريح ويشهد به سير الاجتماع 
الانساني من يوم علم تاريخه إلى اليوم أن الامم الكبيرة إذا عراها ضعف لافتراق الكلمة أو غفلة من عاقبة لا 
تحمدء أو ركون إلى راحة لا تدوم. أو افتتان بنعيم يزول» ثم صالت عليها فوة اجنية. أزعجتها ونبهتها 
بعض التنبيهء فإذا توالت عليها وخزات الحوادث. وأقلقها آلامهاء فزعت إلى استبقاء الموجود ورد المفقودء وم 
تجد بدا من طلب النجاة من أي سبیل. وعند ذلك تحس بقوتها الحقيقية وهي ما تكون [ÝI]‏ بالشام والتحام 
آحادها, Oly‏ الإلحام dM!‏ والاحساس الفطري والتعليم الشرعي ترشدها إلى أن لا حاجة با إلى ما وراء هذا 
الاتحاد وهو أيسر شىء elele‏ 

" ينسب خطاب النبضة هذا UL‏ مكامن المنعة والقوة داخل ذات الأمةء لا إلى 
الأسباب الأرضية التي عزى إليها الضعف بل إلى «الإهام AY!‏ والإحساس الغطري والتعليم 
الشرعی». فيكون تشخيص الاحتلال واقعياً والإرشاد نحو المستقبل خطابياً: فالتهموض لا 
یکون إلا بالخطابة الى E SE‏ وتذکر بالأيحاد. حسب قول السید حال الدین( gh‏ بل وحسب 
فعله فیبدو أن تدريبه لمريديه في القاهرة لم يكن EU‏ على شروح فكرية عقليه 4 بل كان 
بهدف إلى استخراج قوة حية تسري إلى النفس فتحرکها إلى العمسل"۰. Gly‏ الاسلام مؤشرا فردا 
على مکامن المانعة والدافعة, والفاعل الأول في الحلول الخطابية الحامشية AL‏ فیصار إلى 


)17( الافغاني وعبده. العروة الوثقى والثورة التحريرية الکبری» ص ۱۷ - ۱٩‏ . 

(۳۷) الأفغاني. الاعیال الکاملة حال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الکلیة. ص ME‏ 
و ۹۸ - 44 

. ٥۹۷ الکاملف ج ۱ ص‎ Sed! cane (TA) 

. ۲ الأفغاني وعبدهء العروة الوثقى والثورة التحريرية الکبری ص‎ (TA) 

(1۰) شلش (غحقق)» جال الدين الأفغاي» ص ۸۱. 

(tN)‏ عباس apat‏ العقاد. محمد عبده» سلسلة اعلام العرب؛ رقم ane, ١‏ المؤسسة kai‏ العامة 
للتأليف والترحمة والنشر [د.ت.])» ص NYO‏ 


voy 


اختزال معضلات تطور ورفي جتمعات واقتصادات وثقافات ras‏ سياسية بكاملها إلى 
انقطاع دات مستمرة مع ماضيها chal,‏ حاضرها على خارجها فيرفض. التعليم والثقيف با 
هرا م‌کمنان من محامن ال صلاح : ويرنو الا صلاحي إلى الرجوع إلى الأصول Pe AS iy‏ 
فيضع أمام مريديه وحمهوره نموذجا LoL.‏ للقوة هو الدولة العربية الإسلامية. وبفترضها 
مشاكلة لنموذج الغرب القومي الشامل أمامه في واقع يومه» ویوهمه بإمكانية استعادة النموذح 
يناي المعاد تشكيله على وجه معاصر سندرس معاله في القسم اللاحق من هذا الفصل . 

فيقفز الا صلاحي النپوضي على التاريخ ووقائعه وشروطه وعلله. ولا يعود يرى في الانحطاط 
y‏ أمرا واردا طا E‏ لا مداخل له Pot‏ الذات الإسلامية. بل انه ليس إلا نتيجة 4 لبدع 
ادخلها على الإسلام الزنادقة والأعاجم الذين مثلهم المتصوّفة في عهد الإصلاحية 
الإسلامية27. وهكذا يصار إلى تشكيل التاريخ على aa‏ ناسوتية «anthropomorphic‏ تزاح 
پا أصالته عن مکانبا لدواع عدوانية خارجة تأمریة» عاملة على اضدم لانتهائها إلى الخارج 
لخرت فیترکب التاریخ OWS‏ من نقائض داخل وخارج» ذات وعرض, أصيل وطارىء. 
كل منیا مشکل عل صورة الأمم الغربية. ولو تلخص الطرف الذاتي الاصیل الحق فى علامة 
هي الا سلام «علی ما كان في بدايته» . فيصر العمل السياسي النپوضی دعوة إلى الاعتصام عله 
العروة الوئقى » وليس على المصلح الا استثارة الكامن والتغلب به على التاريخ وقواه. ذلك 
أن «جرئومة الدين متاصلة في النفوس بالوراثة. . . فلا يحتاج القائم بإحياء الامة إلا إلى نفحة واحدة يسري 
نها في جميع ae‏ ۱ 


كان لا بد من ترجمة هذا القهم التفعي للاسلام إلى سياق أو سياقات تتجاوز ترتیل 
اسمه والتبجح بماضيه في حاضر مظلم . OLS‏ النیضوبون الإسلاميون أصحاب مشروع 
سياسي واجت‌اعي وفکري. نطلب محدیات واستلزم الاندراج في سیاقات حية. والاجابة عن 
أسئلة فعلية . فلا یکفی الرجاء Ob‏ یکون القرآن هو POUL‏ ولا یکفی وصف الخسرص 
Jw!‏ لجمعية 2 الونفى «اعادة الحكم الاسلامي وه داية السدین؛ إلى ماکان عليه من 
الطهارة والعدل والكبال في العصر Sg‏ بل ليس كافيا استدعصاء اليد حال الدين JL‏ 
ونر للجزم بان كل تحول تاريخي يجب أن يتم بحركة دينية"“. فكان لزاما على الإصلاحيين 
النیضوین أن at‏ نوا اسم الا سلام بیجسم سياسي له . ولذا فقد عرف الشیح حمد عبده 


)£7( الافغانی وعبده. العروة الوئقی والثورة التحريرية الکری. ص ۱۵ - ۰۱۷ و ۲ . 

54 الاعال الكاملة. صر ۲۱۰ - ۲۱۱ والافغاي وعبده. الصدر نقسه. ص‎ vote انظر:‎ (ET) 
وغيرها.‎ 

)££( الأفغاني وعبده, الصدر نفسه. ص ۲۰ .5١-‏ 

)£0( المصدر نقسه س ۷۲ . 

)£1( محمد رشيد رضا تاریخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ۳ ج (القاهرة: مطبعة oll‏ 
Ne (0°‏ ص ۲۸۳ . 

LAY - ۸۲ الصدر نفسهء ص‎ (EV) 


۱۰۳ 


جمعية العروة الوثقى على أنبا «جمعية ملیة» - ولو ورد فى جريدة العروة الوثقى أن مدافعتها 
عن السلمن وخصیصهم بالذكر أحيانا Y‏ يقتصد منه «الشقاق بینیم وبين من جاورهم في أوطانهم 
ويتفق مهم في مصالح بلادهم ویشارکهم في النافم من أجيال طویلة» فليس هذا من شأننا ولا نميل إليه ولا 
يبيحه ديننا ولا تسمح به شریعتنا. ولکن الغرض تحذير الشرقیین عموما والسلمین خصوصاً من تطاول الاجانب 
عليهم والاضاد في بلادهم وقد نخص المسلمين بالذات لام العنصر الغالب في الاقطار التي غدر ما الاجانب 
pop‏ أهلها Cram!‏ واستائروا بجميع OM ahel‏ 
فوصع الإسلام بذلك ‏ ک| هو الحال اليوم - طبيعة أساسية للمجتمم المطلوب وذلك 
على صورة شاملة تحاكي . وتعكس بأمانة. الصورة الشاملة لأوروبا المتغلبة. ولم لا؟ يسأل 
ال صلاحیون. فإن دفرنسا تسمّي نفسها حامية الک‌ائوليك في الشرقی. وملكة انكلترا تلقب نفسها بملكة 
البروتستانت. وفيصر روسيا ملك ورئيس لكنيسة معا فلم لا يسمح للسلطان عبد الحميد أن يلقب بخليفة 
المسلمين أو أمير الژمنن؟ »۲*۰ . 


نعود بذلك مباشرة إلى مأزق التنظییات الذي ناقشاه في الفصل انسابق» والمتعلق 
بافشال السياسات pal‏ بیه الاستتباعية لمشروعها خلى المواطنين ومؤسساتهم العل‌انیه. فقد 
جاءت الإصلاحية الإسلامية في استنبول Nl‏ ثم باریس وأخيرا 3 القاهرة. بعد وضوح 
معام هذا المأزق. وبعد تبدى حدود المقدرة الااصلاحية للدولة العثانية ذاتيا وموضوعيا. 


Ll‏ أوجه القصور الذاتي. فكانت سلطوية الدولة المثلة في كبار الموظفين والوزراء 
الذين استأئروا با مناصب - في شركة مع المصالح الأجنبية ‏ ومنعوا الموظفين الكفوئين والمثقفين 
في سلك الدولة روي الخارج) من تجاوز المراتب الإدارية الدنيا والتوسطة إلى المراتب العليا 
الي تتیح إمكانية المشاركة السياسية. فکان ان حصل نظام تراتب جديد قام بموجب منطق 
عقلانية الدولة الحديثة. حصن بفوارق «ثقافية» منظورة أتاحتها الثروة التأنية عن المراتب 
العليا والامكانات الالية التي تسمح بها من لباس وعادات اجتماعية جديدة (كالاختلاط). 
فجاء العثانيون الشباب من الفئات المثقفة الموقوفة التي انتضت الطهروية الأخلاقية والدينية 
والثقافية عنوانا على تميّزها kes‏ عل برنامجها". 

م ينتقد العشانيون الشبان مشروع ثقافة الدولة ‏ الذي تربوا فيه إلا في بعض نتائجه 
السياسية. dy‏ يتمادوا J‏ هذا النقد ال درحة ما ورد J‏ العر وة الوئقی. ees LS‏ ولكن 
نقدهم التنظیات لم يكن رووف وهذا أمر ا* شتركوا فيه مع الإصلاحيين العرب. كما اشترکوا 
معهم على العموم في كونهم نتاج الثقافة الدنية للدولةء ولو ان انخراط an bees‏ 
في هذا السياق كان أكمل من انخراط نظرائهم العرب. 


OAT عبده الاعیال الكاملة, ج ۰۱ ص‎ (£A) 
. ۲۷۲ الافغاني وعبده. العروة الوثقى والثورة التحريرية الكبرى. ص‎ (£4) 
FE عله » المصدر نفسه ج ۳ ص‎ (0°) 


Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of (%۱) 
Turkish Political Ideas, pp.108-117, and 124-131. 


jeg 


وقد كان هذا التذبذب هو ما أدى إلى إنتاج الإصلاحية الإسلامية العربية نوعین من 
المثقف والسياسبى: ١)«الحزب‏ الدنی» لمحمد عبده حسب عبارة السيد رشيد رضا”". 
برئاسه سعد زغلول الدی كان سيؤدى كما نری لاحقا إل اندراج اشطاب الإصلاحى 
الاجتماعى الفکري (وليس السياسي) في مواقف هامة من مواقم الفكر العربي المحافظ 
الحديث. ۲) و«الحزت الديني» ail sil‏ ال السلفية عند hat‏ رضا وأتباعه . فكانت 
نشأة hl‏ الأول في حلقات دراسية في منزل أحمد تيمور ثم في منزل الشيخ محمد عبده. 
حض هما سعد زغلول وفاسم أمين ورفیق العظم والسید رضا 29 : 
Ok aby‏ وجاء الحزب الثاني في الشام (وعند السيد رشيد رضا في مصر) من طرف علا 
دين مهمشين مهنيا وفكريا يحاربون هذا التهميش باقتباس القيم الفعلية والسياسية Sadi‏ 
ويجرون حكمها على TEER‏ وحاولون نوسيم نظام التعليم الديني لیناسب متطليات 
العصر. في منافسة مع الدارس العل‌انيه Oey‏ هذا. مع العلم أن سه زگیك hag‏ 


وغيره اعتم وا مصلحي الشام کالشیح طاهر الخزائري وحمال ۷ القاسمي أ er!‏ تقلیدیون 
حل l Co‏ 


جاءت الإصلاحية الاسلامية بتوسلها الإسلام علا على مقاومة الغرب واستبداد كبار 
الموظفين ونواقص التنظییات وعدم اكتتافاء ايديولوجيا موقع محاصر: موقع لا يسعه إلا أن 
يبارك المشروع التنظییان. ولكنه غير مستعد لقبول نتائجه السياسية ويرفض نتائجه الاجتماعية 
التي عملت على تبميش الفئات القائمة بهذه الايديولوجيا أو منعها عن مواقع السلطة 
والمشاركة في السيطرة التنظي‌اتية . وهذا أمر ob‏ عند الفئات التي ذكرناهاء وهو واضح عند 
السيد حمال الدين الذي طرد من استنبول عام ۱۸۷۱ بعد أن عد من حزب المصلحين 
ay up pl‏ نتيجة هجمة من شيخ الاسلام على ذلك ال س . فقي فعي وضع كان 





)07( رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده» ج .١‏ ص ۲. 
(0Y)‏ المصدر نقسه‌یج ۰۱ ص ۷۷۶ - ۷۷۵۰ . 
)08( وجيه tl ps5‏ اللطة والجتمع رالعمل السيامى : من تاريخ الولاية العثيانية J‏ بلاد الشام . 
سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ۱۳ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 1۹۸۸)» ص ٠٤١‏ - 4١٤1ء‏ و 
David Commins, «Religious Reformers and Arabists in Damascus, 1885-1914,» International‏ 
Journal of Middle East Studies, no.18 (1986), p 408.‏ 
)00( ظافر القاسمي . حال الدين القاسمي وعصره (دمشق : مكتبة أطلس. ۰0۱۹75 ص VV‏ 
Nikki R. Keddie, Sayid Jamal al-Din «al-Afghdni»: A Political Bibliography (Ber- (61)‏ 
keley, Calif.; Los Angeles: University of California Press, 1972), pp.62-80.‏ 
یتقسمن هذا الکتاب صيرة G‏ لحياة السيد حال الدين ak‏ عل ely‏ فارسيه وتركية وأورويسة» وهو يراجم 
الرواية التقليدية التي ما زالت مقبولة في الوطن العريي عموما بدویع من الاهواء السياسية - الرواية التي قامت 
على رواية اليد جال السدین نفسه. بإسناد عن الشیخ محمد عبده مریده ‏ آنذاك وباسناد آخر عن عبده 
وج رجي زیدان ضحد J‏ هذا الکتات عل على الوقائم الموضوعية tht‏ السید حال الدین» دون اللیس والتوكيد 5 
الواردين في الرواية التقليدية. والغريب هو استمرار الرواية التقليدية رغا عن التباسها وتوفر الكثير من المصاهر ١‏ 
الأخرى. حتی J‏ حياة السید حال الدین. فكان أبو RATY‏ الصيادي s‏ مشلا عارفا A al‏ يكن bari hem‏ 







۱ ۵ ۵ 


فيه من السهل اا بين e‏ و الامتیاز ات التي ی عليها a‏ و السیحیون ن 
‘igo‏ في المقام الاول. ‏ 


وكان في القاهرة والاسكندرية وضع مشابه - لم يكن غریبا أن يقترن التوجه السياسي 
والثقافي ذو الطابع القومي باستصلاح للدين علا على القومية - ونحن نتكلم هنا على القومية 
العثانية » ثم على الدعوة إلى «الرابطة الشرقية». فكانت هذه الدعوة متقدمة سياسيا على 
سياسة التنظییات. ومتأخرة اجتماعيا وثقافيا عنها. واستند نامق کال - «زعيم النهضة الحديثة» 
في عبارة السيد رشيد رضا"" ‏ في نقده عل‌انية التنظیات إلى الفصل بين الأسس الاقتصادية 
والاتصالية JU‏ (التقانة والتربية والصحافة). وبين متعلقاته e‏ والفكرية 
والاجت‌اعیة۰. فكان أن أسس العش‌انیون الشباب الوهم الذي استشرى في الوطن العربي 
والذى آفاد بامکان السرقي والتقدم والاستقلال دون دفع نمن تمن اجتماعي gles‏ هو السياق 
الحضاري للتقانة ولتنظيم الدولة والمجتمع والثقافة. وبإمكان انتحال المعارف العصرية دون 
إعداد الأطر الثقافية الحديدة لتقبلها واستيعاسا. فجعلت الفنون العملية والعلوم النظرية 
وصناعات آلية ترتقي بارتقاء العمران وليس ها دين ولا وطن بل يتبع فيها سير العمران واختلاف الزمن. وأما 
GHEY‏ والملكات النفسية التي تتجدد با حياة الأمم. فهی تختلف باختلاف الامم في المقومات والمشخصات 
الملية والقومية. وتراعی فیها الغرائز القومية والوراثة الحنسية»"٠.‏ وحث السید حال الدین العش‌انیین 
على الاحتذاء باليابان بأخذ التقنية وما يناسب فقط من الژسسات, ونبذ ما عدا ذلك با فيه 
تغلیب للمصلحة العامة على المصلحة الشخصيتة. وكثرة الصنائم وانتشار العلوم 
Mabel,‏ 


بالاضافة إلى ذلك. وضع العشانیون الشباب أيضا - رما دون وعي منهم - الأسس 
الايديولوجية للاستبداد احميدي الذي قام كا رأينا على دعامتین. هما التقانة والتربية الحديثة 
من جهه. والاستناد إلى الدين وعصبيته من جهة جهة أخرى. فواكبت الإصلاحية الإسلامية 
الدعوة السياسية الحميدية للامیه الأسلامية في قوميتها الإسلامية ايديولوجياء وني الممارسة 


= كان ايرانياً شيعياً. انظر: رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج ۱. ص ۹۰. وعندما أقام السيد 
جمال الدين في أفغانستان (18377 - (VATA‏ وصف نفسه بالاستنبولی. قبل أن نتم له زيارة استنبول. 
(۵۷) محمد رشيد رصاء مختارات سياسية من مله الشار » تقدیم ودراسة وجيه كوثراني (سيروت: دار 
الطليعة. (NIAS‏ ص ۱۱۵ . 
(۰۸) لنقد نامق كال والعثمانيين الشباب للتنظييات» انظر؛ 
Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of Turkish‏ 
Political Ideas, pp.163-164, and Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.216-218.‏ 


)04( محمد رشيد رضاء رحلات الا مام محمد رشيد رضك ححمعها وحققها يوسف ‘ont‏ ۲ ج (بيروت : 
المؤسسة العربية للدراسات واللشر: ۰0۱۹۷۱ ص ۲۵۷ . 

)15( الافغاني الأعبال الكاملة لمال الدين الأففاني مع دراسة عن = المقيقة 9 ص ۱۹۹ - 
TYAS ۱٠‏ وشلش (pat)‏ حال الدين الأفغان. ص ۱۰۹ . 


١5 


السياسية للسيد جال الدين من جهة أحرى» خصوصاً في فترة إقامته الاستنبولية الشانية 
Y)‏ ۱۸۹ - ۱۸۹۷) وما سبقها مباشرة. كمأ واكبت الإصلاحية الإسلامية م الشروع 
الثقافي الحميدي في هجومها على التغريب ومؤازرتها التعليم العشماني» مع أن مستند 
عد الحميد. کا رأینا كان العناصر الدينية الرجعية دون الا صلاحية الا بل كانت 
هذه العناصر الرجعية قد دابت على محاربة الإصلاحيين الإسلاميين في مصر والشام واستنبول 
على حد سواء'' . 


انفصلت الإصلاحية الإسلامية العربية إلى برهتيها اللتين لم تجتمعا إلا لاجتماع السيد 
le‏ الدين والشيخ محمد عبده في جمعية العروة الوئقی. إذ ليس بين ما يجمع بالضرورة. 
فالرهة الاوی. السياسة. كانت بنت لحظة تاريخية معینة, كما قلنا. وكان ان عادت إلى 
الاستقرار في مقرها التاريخي الطبیعی . عاضدة السياسة الخلافية الامية الإسلامية للسلطان 

عبد الحميد. ومتحولة بالتالي عن طابعها الأساسي» شبه القومي, إلى الدعوة إلى سلطة 
دينية . هذاء بينا اتخذ الإشكال القومي الذي أخفته مسارات أخرى تبلورت في 3 AGI LS‏ 
ثم بعد الحرب العالمية في الديار العربية صورة قوميات قطريه وقومية عربية جامعة. وما عاد 
اجتماع هذين الدورين الا في السنوات الأخيرة. عندما انتحلت السياسة الإسلامية الجامع 
القومي في سعي للتمدد الفكري والسياسي. أما البرهة الثانیة. التربوية الفكريةء فقد قامت 
على عزوف AS!‏ عن الدخول ي العترك السياسي الباش فكان ان أخذ عبده على السيد 
Sle‏ الدين إيثاره السياسة على التربية ولامه على على OPE pall‏ ورأى أن خدمة الإسلام لا تقوم 
إلا على التربية «التي توخد قوى OY‏ ولکن السياسة ‏ أو Ley‏ الاختلاف الفكري ‏ حالت 
بينه وبين رثاء شيخه السابق عند وفاة السيد حال .الدين عام ۰۱۸۹۷ وتبرب من كتابة كلمة 
تأبين فيه بناء على طلب من المقتطف”*" . 


ورعا كان الأبلغ من ذلك على انفصال برهي الإصلاحية الإسلامية واندراج احداهما 
في الإطار الحميدي. ما رواه السيد رشيد رضا من أن إرادة سلطانية صدرت بعدم تأبين 
السید حمال الدين في الصحافة العت‌انية. وأن السلطات العشانية صادرت الصحف وانجلات 
المصرية التي MT‏ ولئن كان السيد حمال الدين الأكثر إشارة إلى لوثر EE May‏ به 


(Y)‏ انظر: عمدة 6 الأعيال الکاملت ج ۲ ص ۱۷۳ ورصاء تأر یح الاستاد الا مام الشيخ Ant‏ عبده. 
ج ۰۱ ص £19 وغ‌ها. 

. ۳۱۱ - ۲۰۵ جال الدین القاسمي وعصره. ص‎ e انظر : القاسمي‎ (TY) 

. ۱۸۲ ص‎ ۱ T الصدر نقسه.‎ pede (IF) 

. 1۲۵ رضاء تاريخ الاستاذ الامام الشیخ محمد عبده. ج ۰۱ ص‎ (IE) 

)10( ده الصدر ره 3 ۲“ ص YoY‏ (هامش) » و ۳۶6 (هامش) . 

ney (13)‏ المصدر نفسه. ج ۱ ص \4. 
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إلا أن الشيخ محمد عبده كان هو الذي : نسب إليه الا صلاح الذي قورن بالاصلاح 
اللوئري”"" . 
ولا شك أنه كان في إصلاحه التربوي والفكري a> yl‏ شبه كبير مع المصلح الروتستانتي 
الكبر ليس أقلها cal‏ کلوثر (حسب عبارة كارل مارکس) «تجاوز إسار التدين بإسار القناعة 
الدينيةء وحطم LEYI‏ بالسلطة بإعادته السلطة OLEA‏ فكان أن استمر في مشروعه تيار 
الفکر النفعي الذي اكتسبه الشيخ ‏ والسيد جمال الدين ‏ عن تيار عصر pyll‏ وامتداداته 
الوضعية . على pl‏ من افتراض مساوفه الا مان مدا التیار وعه 7 مسا نت J‏ عصر 
التنظيم والقکر العل‌انیین . فجاءت أصول الم سلام ات لا عبادية ‏ اعتقاديه من جهة. 
عاعشار مصالح الا حرة وحماية الدین » وا ٩‏ دنيوية من بنات عصر الشيخ : ols! jat‏ 
بالعقل. وتقديم العقل على ظاهر الشرع عند التعارض بينهماء والابتعاد عن التكفير. 
والاعتبار بسئن الله. أي قوانين الطبيعة والمجتمع”". بل قارب الشيخ محمد عبده المواقف 
الإلهية لفولتير وغيره عندما قرر في رسالة التوحيد أن للعقل أولوية على التبليغ ‏ أي على 
السلطة ‏ في الاعتقادات الأساسية للدين : «ثقرر بين المسلمين كافة ‏ الا من لا نقه بعقله ولا بدینه - 
ان من قضایا الدين مالا Se‏ الاعتقاد به إلا من طربق العقل كالعلم بوجود الله. وبقدرته Je‏ إرسال 
الرسل. وعلمه با يوحى اليهم. وإرادته لاختصاصهم برسالته. وما ينبح دلك مما يتوقف عليه فهم معبى 
الرسالة كالتصديق بالرسالة نفسها:" وحدد عبده بدقة أن الاعتقاد بالله عن طريق كلام الرسل وكتبهم 
وحدها لا يصح و ویو عراب لمان سياه 
قدرة الله و ار ادته بالمکن دون الممتنع' si pn‏ أنه جعل السلوك الم wie‏ سلوكا قاتا بموحب ما 
به الطبيعة. دون آن يسمي نقه مايا . لا شك لان . فى هذا الا سم اصداء قد 
تجلب المزيد من المانعة من قبل الدينين . وجعل الح tele‏ بو qo‏ ومايدل عليه من 
قوانين ومصالح ا ast, Yi‏ فى امور الإسلام کا هو الرجم 3 أمور الدنياء بل رأى 
أحد الإصلاحيين التونسیین. وهو سال يوحاجب في كلمة ألقاها عند افتتاح الجمعية الخلدونية 
في تونس ان العلم نفسه كان سبب استخلاف الله لادم وبنیه. كما رای أن سبب تقهقر 
الملمين عائد لتأخرهم في العلوم الكونية:”. فكان ان وضعت الا صلاحية الااسلامية موازاة 


. وصمحات اعری ككيرة‎ VIA صر‎ ۳ d . المصدر نفسيه‎ )1۷( 
Karl Marx in: Karl Marx and Friedrich Engels. Collected Works (London: Lawr- (1A) 
ence and Wishart, 1975). vol.3. p.182. 


Abdallah Laroui, Islam et modernité (Paris: La حول هذا الموضوع. قارن:‎ (14) 
Découverte, 1986). chap.6. 


(۷۱) الصدر نفه, ج ۰۳ صر ۰۳۵۷ و ۲۷۸ - ۲۸۰ وقارت: الأفغان , الأعيال الكاملة لحل الدين 
الأفغاني مع دراسة عن ila‏ الحقيقة الكلية. ص ۱۷۳ - ۱۷۹ . 

(۷۲) انظر مثلا : محمد رشيد رضا. شبهات التصاری وحجج الا سلام (القاهرة: مطبعة المار. ۸/۱۳۳۲ 
۰۱۹ س cok‏ ۰ . ۵۸ و ۱۲ + 1۷ . 

= محمد الفاضل بن عاشور. الحركة الادبية والفکرية في تونس : محاضرات ألقاها على طلبة قسم‎ (YY) 
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بين الإسلام الصحییح والعقل. وموازاة أخرى بين العقل الفهوم على صورة لاتاريخية. 
واحدائة. فأصبح من الممكن في هذا الوضع «القبلی». القائم دونما اختبار"". أن تقوم 
الماهاة بين الاسلام والحداثة بعامة. Gly‏ يفترض الاإسلام أساسا لمدنية سوية لا تتميز عن 
المدنية العلانية الحديئة - وهي gaya‏ العمل 5 إلا میزا قيميا. فالمدينة قامت في العقل 
الإصلاحي العربي على صورة تطورية علمانية:*". ولكن ضرورات الفصل السيامي والفثوي 
لاجتياعي التي رافقت بدايات الخطاب الا صلاحي ۰ کي رأيناء جعلت من المدنية النموذجية 
is‏ مدنیه نافصه مدئی ومن المدنية الناقصة عملیا الموسومة پاسم pHa‏ مدنية 
كاملة مبدئيا. مكتملة في مصدرها ‏ القرآن وصدر الإسلام ‏ الذي يهب أن يستعاد. ويصبح 
ال سلام متميزأ عن غيره من الأديان. وخصوصا المسيحية. بكونه حليف العلوم ؛ ؛ ولکن بينما 
كانت السيحية على العکس من ذلك ابتعد عنها الناس كلما اقتربوا من العلم"۳. وکان ان 
اقترنت iale‏ آوروبا واتصال هذه العلمنة بالعلم في الردة ضد السيحية في عرف النقد 
العربي الحديث العياري للعلمانية . 


أعادت الا صلاحیات الاإسلامية. على الا سس التي تناولناهاء الاعتبار إلى المرجعية 
الإسلامية التي أعيد تأویلها على أسس استفادت من تجرية التنظیات وأهدافهاء تأویلا حاول 
المماهاة بين هذه المرجعية وبين مرجعية العصر الفعلية؛ وكان انشطار تراث الإصلاحية 
الإسلامية إلى الحزبين المذكورين عند السيد رشيد رضا انشطارا على أساس المضى في هذا 
التاویل . او التراجع de‏ في ميادين أساسية (ومنها القانون) عند السلفيين. فكان الإسلام 
النفعي ۳ للتاویل dat‏ بالفعل أو بالقوة 5 دون اللفظ T‏ لاوسلام المعياري المطلق 
cil‏ وضعته الا صلاحیه الا سلامیه میا ها: فكان علامة على صحة ela!‏ ملي - سياسي 
J Hs‏ وضع شدید التعیین هو أواخر الدولة العثيانية من جهه. وأمارة عل صحة وسوية 
امور جديدة ومستحدنه من جهه اعری. فجاءت هده الأصلاحية برهة سياسية استمرت غطا 
في الفکر السيامي بعد انقضائها. عاملة على تسمیم الجو السیاسی العربي وشحنه بطاقة 
طائفية ندميرية وبناسبات لتدخل المؤسسة الدينية ثم الأحزاب الدينية في السياسة. وکانت 
برهه فكريه انتقالیه سعت إلى توسيع نطاق الخطاب الديني ليشمل دنيا القرنين التاسع عشر 
والعشرین في محاولة ترحمة مستحيلة بين الدنيا الحاضرة ودين العصور الخانية. إذ أتت d‏ 
عصر كان فيه التعارض بين المرجعيتين تعارضا عقليا Lal‏ كما عمل على تعطيل الكثير في 
طاقات الفکر العري الذي تأثر به. ولعل مكمن العلة في الشأن الشاني كان في اختلاط 





= الدراسات الأدبية واللفوية, ١462‏ (القاهرة: جامعة الدول العربيةء معهد الدراسات العربية العالية» 
6(V401‏ ص ٥٤‏ . 
(VE)‏ جدعان. أسس التقدم عند مفكري الاسلام في العام العربي الحديث. ص ۳۳۸. 
(V0)‏ المصدر نفه» صن ۰۳۸۷ .4١١‏ 
(V1)‏ رضا. شبهات التصاری رحجح cp ee JI‏ ص ١7١-١١‏ . 
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الوضعية والعیاریة"": فلئن اختلط الاثنان في العصور لوسطی الاسلامية. |S‏ رأيناء وارجم 
الأول إلى الثانيء فقد حصل ذلك في ظل ثقافة كان الخطاب الديني خطامبا الثقاقي الرسمي . 
على عكس الخطاب الرسمي للثقافة التي أتت في ظل الدولة التنظيماتية . فجاء اجنین والتمني 
مكان الواقع › وغابت المعايير العقلية للحقيقه وللموضوعية. وتجددت فكرة قديمة مفادها أن 
الإسلام هو دين المطرة . فوضع الاسلام علا على السوية بصورة عامة » ف فجعلت ابا مغيارا 
وإسلاما معیاریا. 


جاءت الاصلاحية leu,‏ لوضع الإسلام الاجت‌اعی على مستوى اللإسلام المعياري”" 
الدي ك Ailes‏ ۳ منفتحا تجاه ما يمكن أن يؤدى النفع العام (من وحهه نظر 
apres‏ إليه من مضامين. فترکت مسألة الضمون ضحية الظروف الستجدة. اد ان کل 

لفظة مرسلة تحتمل من العای ما يحمّلها مستصلحهاء ولا محملها هذا المستصلح إلا ما جاء 
موجب الظروف التى يحياها. بل جاءت هذه اللفظة المرسلة ‏ ال سلام د فبوضوعيا مرح 
على المضامين. فلئن أراد الأصلاحيون العرب الملمول الأوائل حریر مضصامین اللأإسلام مما 
كبله ومنعه عن التداول بموجب ما فرضه العصر من الظروف ومن توجه نفعي. إلا انهم 
بتحریرهم إياه من التراث المباشر وحتى البعيد ‏ وهذا فحوى الدعوة إلى الاجتهاد أو الرجوع 
إلى التصوص الأولى وسلوك السلف - حرروه مبدئيا من كل سياق. فجعلوا منه قابلا لكل 
سياق . ولكنهم على ذلك. جعلوا منه منه وحدة معيارية تفيد تواريخ ويجتمعات ومثل . أي جعلوا 
هذه العبارة الا معیارا لقیاس ما عداها. فأصبحت غ سیاسیا قابلا للتداول . ثم هم 
جعلوه في الوقت نفسه مناسبة للخيال الايديولوجي الجامح : فعندما جعل العياري وضع i‏ 
آي افرض وجوده الحقيقي . ولو كان هذا الوجود 3 عهود سلفيه غابرة ‏ صار من الممكن 
المماهاة بين العیاری والوضعی ورد الثاني أو الأول أو حاولة قسره على هذا الارتداد عا لا 
يتفى وإمكانات التاريخ ووجهته . وهنا منهل اليوتوبيا التي استندت إليها السیاسه الا سلاميه . 
کا سنراها في الفصل السادس . 


ثانياً: الترحمة المراوغة 


فامت الاصلاحية الاسلامية على افتراض امكانية الموازاة بين واقم الزمان العلماني 
الفحوی. وبين الدين العياري الذي قيل عنه ‏ كونه فطريا ‏ إنه استبق هذا الواقع. وبالشالي 
إن عليه استرجاعه إلى جوفه. فكان على اللإصلاحية الإسلامية قر الأول والثاني لترحمة 


Je (VY)‏ أومليل. الإصلاحية العربية والدولة الوطنية (بيروت: دار التنوير؛ الدار البيضاء: الرکز 
Jel‏ العربي. ۵ ص ۱۲ . 

108 وانظر: عبد الأصسيال الكاملة. ج ۰۲ ص‎ ۱۱ Ag ۰۱۵ - ۱۳ المصدر نفسه» ص‎ (VA) 
۷۹ ص‎ les وغرها. وابن باديس . کتاب آثار ن‎ VE محاورة المصلح والقلد. ص‎ Lo, وغيرها؛‎ 
. وغيرها‎ 


۱۹۰ 


الواحد بالأخر» وجاء هذا القسر باعتبار كل منبها على أساس من معايير iake‏ أو على خلط 
N‏ صلاحي ۳ . 


وم يكن الاصلاحیون الأوائل جحودین تجاه مصادرهم النقدية» وخصوصا الليبرالية 
منها. ولو لم تكن الأفكار الأوروبية لدينا بالضرورة متأتية عن التلقيح والمثاقفة. فلا شك أنه 
كانت لدينا أوضاع أدت إلى جو منتج للنفعية ومستقبل لصياغتها النظرية”“. وكان 
الطهطاوي السباق إلى فر bal‏ روسو وفولتير ومنتسكيو وكوندياك ¢ Montesquieu, Vol-‏ هو 
“taire, Rousseau‏ ومدر کا عام الا دراك ۔ دود عقد المفاهيم الأوروبية حول الحكم المقيد 
والحكم المطلى”*'. وكاب ws‏ تخليص الا بر يز في تلخيص باریس مقر 2s lag‏ 1 ۴ ترکیا بعد 
ترجه عام ۱۸۳۹ كما كان نامی كمال قد نرجم روسو ومنتسكيو وباكون وفولنی Volney‏ 
وکوندباك إلى التركية**'. آما عبد فقد حث على تعلم اللغات الأجنية للاطلاع على ما 
فيها"“. وشدد السید رشید رضا في أيامه قبل التزمت على دين الاصلاحية الاسلامية للفکر 
السیامی الغري. فاکد افتباسنا الافکار والتنظیات السياسية الأوروبية » ولو كان PASH‏ الذي 
جاء به لم یتناول النیات Ele‏ هو خاص بالاثر الطبيعي لدخوفم في البلاد سواء جاء على وفق ما یقصدون 
أو على ضدء»”*'. وکتب عام ONAT‏ ولا تقل bel‏ السلم ان هذا الحكم [الدستوري المقيد] أصل من 
اصول ديئنا فنحن قد استفدناه من الكتاب البن وسيرة الخلفاء الراشدين لا من معاشرة الأوروبيين والوقوف 
على حال الغربيين. فإنه لولا الاعتبار بحال هؤلاء الناس. لا فكرت أنت وأمثالك Ob‏ هذا من الإسلام ولكان 
أسبق الناس إلى الدعوة لإقامة هذا الركن علیاء الدين في الاستانة وفي مصر ومراکش». وأشار بوضوح إلى 
الآلية البسيطة التي تستند إليها الترحمة الاصلاحية فذكر المثاقفة السياسية. ثم أسرع وقرر 
أن الحكم المقيد وكان صریحا جليا في القرآن الحكيم»"“, فلحا منحى البروتستانتية الأوروبية التي 


(V4)‏ العبارة لعبد الله العروي, الابدیولوجیا العربية المعاصرة. ترحمة محمد عيتاني؛ تقديم مكسيم 
رودنسون (بيروت: دار الحقيقة. ۱۹۷۰). ص ۰۷۳ التي يقصر Uai‏ على إطار واحد معين Ay‏ فيها 
انعكاسا لمحاولة الربط بين زمائيتين ممتلفتين وواقع eet‏ في لحظتين تاریخیتین متميزتين . 

Laroui, Islam et modernité, pp. 134-147. : فارد‎ )۸۰( 

(۸۱) رفاعة رافع الطهطاوي. الأعبال الكاملة لرفاعة رافع الطهطاوي. دراسة وتحقيق محمد عمارة 
(بيروت : المؤمة العربية للدراسات والنشر. ۰)۱۹۷۳ ج ۰۲ ص ۱۹۲-۱۹۰ . 

.۲۰۳ ۰۲۰۱ الصدر تفه ص ۹ - ۰۹۵ ۰۱۰۲ و‎ (AT) 

- Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.121, n.46. (AT) 

slut! Ics تراجم مشاهم الشرق في القرن التاسع مسر ۲ ج (بيروث: دار‎ sli) جرجي‎ (At) 
. ۱۲۱-۱۳۰ ج ۰۲ ص‎ ۰)]۱۹۷۰[ 

AVE عبده. الأعبال الكاملة. ج ۰۳ ص‎ (A0) 

VT) ۳ حمد رشيد رضاء «سافم الاوروبین ومضارهم في الشرق. » الثار. السنة ۱۰ العند‎ (A1) 
ANAL ایار/ مايو ۰۱۹۰۷ ص‎ 

AV النار. ص‎ UE رضاء غتارات سياسية من‎ (AY) 

AA الصدر نفسه. ص‎ (AA) 


۱۱ 


أدت ترحمة مناظرة هذه. فلم تكن الترحمة محاولة خعل الدين يبتلع الدنياء بل ليشير إلى عدم 
خلو الدنيا من الإدارة الر Mask‏ 
على ذلك أصبح القرآن بمثابة القاموس الذي تؤدي آياته المعاني الحديئة. ولذا كان 
من الضروری تجريد النص القراني من حماية معانيه التاريخية وجعله أعزل أو إيداعه مرونة 
العموم المرسل القابلة لترحمة الحداثة. أي وسمها پاترسلام: pylon‏ على قراءة القرآن, وتفهم أوامره 
ونواهیه , وم اعظه وعيره. كما كان يتلل يتلل eul‏ المؤمنين والكافرين أيام الوحي e‏ وحاذر النظر إلى وجوه التفاسسم إلا 
لفهم لفظ مفرد غاب the‏ مراد العرب منهء وارتباط مفرد آخر خفي عليك متصله»۱ C‏ 


بوجود القرآن ترجانا عن الراد - کل مراد - یصبح من المکن قلب الواقع الذي 
و صفه الل رسيد رصا والقول مع الشیخ محمد عسده ال وون بعص امن إلى الشوری 
aa‏ لت س واردا بوم من طبریق تفلید الاجبانب» ‏ 3 أن یی ee‏ 
OG She pd‏ 


تتأرجح المرجعية الرسمية. إذن. حسب السياق. فهي علانية لادينية. دستورية 
سياسية نفعیه . وهی شرعیه دینیه جعل الدستورية والحكم القید من فروض الشريعة . نهى 
تتأسس عند الشيخ محمد عبده والسيد حمال الدين على ضرورة استحضار المنعة فى الوحدة 
السياسية الإسلامية» حيث جاء الإسلام عنصراً bai‏ في صراع سياميی". ثم JRE‏ 
النص الذي اقتبسناه مؤسّسة للشريعة. ماما كا لدى خير الدين التونسي الذي اعتبر محافظاء 
كها ذكرنا ی الفصل الاضی . Gb‏ الحكم القیدء هناي مواکا Ol bod‏ دون تأصيل نظري 
عدا الدين وعدته : الاستخلاف والنص وغ‌ها. وينتج عن ذلك دمج العقلى الدنيوي 
بالشرعی J‏ إطار شمولية منسوية إلى الثاني ومستوعبة الأول مرجعیا تا دون الانتباه إلى 
التحول الطاریء على على الفهوم الترجم من محال معرفي إلى Se‏ معرفي وسیامی آخر OLAS‏ 
که الان الا جتاعي والسيامي الذى بث فيه خطاب الدستوریه هذا. لم يكن هذا 
ch‏ معنى من العانی خطابا وي بل الدعوة إلى حكم ملكي أو خلافي JUS‏ فيه 


Schama, Embarrassment of Riches, p.97. (A۹) 

)4°( عبده. الأعمال الكاملةء ج ۰۱ ص 0۸٩‏ . 

۱ المصدر نفسه. ج ۰۱ ص Too‏ و ۰۳۵۱ ورضاء فتاوې» رقم (۲۹۵). 

)41( كيال عبد اللطيف. التأويل والمفارقة : نحو تأصيل فلسفي للنظر السياسي العربي (الدار البيضاء : 
المركز الثقاني العربي, ۰۱۹۸۷ ص ۰۱۳۱۱ ۰۱۵ 2۱۸ ۰۱۹ و 1۸ - 1۹ . 

)٩۳(‏ انظر مثلا: الصدر نفسه. ص 1۷۹ وانظر ایضا: حوري الفکر العري الحديث: أثر الثورة 
الفرنسية في توجیهه السياسي والاجتياعي» ص ٠١١‏ . 

)£ 4( انظر: الأفغاني. الأعمال الکاملة لجال الدین الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
ص ۰1۷۳ و 1۷۷ . 


۱ 


الحقوق من قبل دستور يحيل إلى الشورى وا ستمزاج أهل الحل والعقد*“. وكان هذا جاريا 
بموجب تراث العمشانيين الشباب الذين وجدوا في الدستورية (أو المشروطية؛ بعبارة ذلك 
الوقت) حماية من استبداد السلاطين وكبار الموظفين» وماثلوا بين هذه المشروطية والحكم المقيد 
بالشريعة. فقامت الشريعة isle‏ مكان مراعاة القوانن belay‏ محردة عن أشخاص القائمين 
على السلطة ورغائبهم. هذاء وقد شارك العثمانیون الشباب» وعلى رأسهم نامق DMS‏ 
منافشات إعداد دستور ۱۸۷۲ . 


تفاوتت مواقف الاصلاحیین العرب من الدستورية عملیا حسب مواقفهم السياسية 
التحولة . ولکن في جميع الأحوال. تم تصور الحكم القید باحالته إلى أسس موهومة في 
الحكومتين المحمدية والراشدية وی القران. ولئن كان الكواكبى ‏ وهو يقتبس آلفسبري 
Alfieri‏ المفكر الايطالى في عصر الثورة الفرنسیه. على طول طبائع الاستبداد ‏ يوافق 
«الناظرین t‏ التاريخ. الطبيعي للأديان» على آن الاستداد السیامی متولذ عن الاستبناد 
لدینی. ويؤكد اشتراك الحاكم والعبود في الکشبر من الصفات عند خلفاء الفاطمیین 
و «السلاطین الاعاجم» وغبرهم في تاريخ لاسلام۳ لا أنه gow‏ من اعتبار التاریخ ذلك 
edl‏ ء من تاريخ الإسلام الذي اعتيره — Leaf‏ مرجعيا ملزما. قم تداول هذا 
a‏ ء من التاريخ olal-‏ وصدر اللإسلام أ ي العصر الذهبي pee‏ عمليا ‏ وكأنه واحد 

ضح المعالم . ولکن وضوحه الفترض لیس الا نتيجة بقائه بنای عن التاريخ : فقد حكم 
a‏ بالسيف وبالشوری الارستقراطية وبالتعيين. وفي القرآن. كما ألمعناء مناسبات 
لنظر ية استبدادية ٤‏ د ودعوة إلى المشورة العامة دونما افادة مضامين . فلم ببق من صامن 

لصحة الإحالة والترجمة ‏ حكم مقيّد/ شورىء أو ديمقراطية/ شورى كما يقال اليوم ‏ إلا 
ae,‏ القائل بالترحمة والضامن ها بسلطه ثقافية وسياسية تعلو بطبعها على المراقبة والنقد 
اتود فلن من مسوغ في العقل أو في واقع التاريخ هذه المقابلة ولا مصداقية ها إلا 
بقیامها على معيارية مطلقة منسوبة إلى الاسم الاسلام الذي يمثله أصل معياري مطلق هو 
القران وصدر الاسلام ‏ وعلى الرغبة في حميله مضامين تشير إلى وقائع علانية حاضرة - 
الديمقراطية أو الاشتراكية» بعبارة الكواكبى”“ - والشوری الارستقراطية (العلمية 
والاجتاعية) التي قصدتها الإصلاحية الإسلامية في طورها الأول. 


)10( الا فغانی وعیده  pall‏ وة الوئقی والئورة التمحريرية الكرى. ص ۱۱۷ ؛ عبد ال رحمن الكواكبي s‏ 
الأعبال الكاملة-لعبد الرحمن الكواكبي» تحقيق محمد عارة (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشر: 
۵ ص ۰.۱۷ ورضا. مختارات سياسية من مجلة المخار» ص ۱۳ . 


Berkes, The Development of Secularism in Turkey, p.223, and Mardin, The Genesis (43) 
of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of Turkish Political Ideas, pp.105, 
and 202. 


- 1 ۶ ۲ . ۱ الكواكبي . المصدر نقسه ص‎ (4Y) 
. ۱۷ المصدر نفسه ص‎ (4A) 


۱۳ 


فصارت بذلك مراوغة التاريخ بافتراضه مبنیا على نموذج نابع من الیوم. ومراوغة اليسوم 
بافتراض غائله مع هذا الاضی الففرض ٠‏ واجمع بين الاثنين في العلامة على السوية 
الا یدیولوجیه : الااسلام . وقامت ال صلا حیه بعلمنه الإسلام . 5 اطلاق تسمیته على ما لیس 
منه ejb‏ ولا من مرجعیته فکر با Lila,‏ وأدغمت الدنيا المرتضاة oe‏ والمحتمة LS‏ 
بمرجعية اسلامية بقیت اسمية. ولکنپا ظلت فاعلة کدلاله ايديولوجية وتاريخية تشم إلى 
انتقالية فكر الاصلاحية الإسلامية بين الثقافة الدينية والثقافة العل‌انیه . وق هذا تقدم فکری 
أكيد على ما جاء قبلهاء مثلما جاء عند الطهطاوي, مثلا. من انتحال لعبارات من الفكر 
السیاسی الليبرالي واستخدامها بمضامين تقليدية كانت دارجة في الجتمم الاسلامي العشماني. 
وأهم هذه العبارات كانت الحرية التي استخدمها بمعنى الحق المرخص به في إطار الشرع 
والسياسة» دون أن تعني امكانية الخيار في أمور الدين (عدا الاجتهاد في فروع العقائد 
(أشسرية/ ما تريدية) وفروع الفقه) أو احریات الشخصية كم تفهم في المعاملات 
الشر عیة* . 


جاء الکلام الإصلاحي على اصلاح الشريعة وطبیعتها وعلاقتها بالاحوال التجددة 
والتحولة الأكثر رحابة لعمل اللإصلاحية الإسلامية على استلال الکلام على الدنيا وأحوالها من 
خحطاب الدین. وادراجه فى حطاب Gide‏ الرجعية الفکرية. ولو تداحلت عناصره وتدخلت 
a‏ مسوغات دينية OY‏ الرجعية العللانية. 

لم يكن الشیخ محمد عبده الشخصية التى بحثت في تفاصیل هذا الأم فقد كانت 
مساهمته تشريعات عملية مررنا على البعض منباء وعيارات عامة. من قبيل قوله ان الشريعة 
الإسلامية كانت «أيام الاسلام إسلاماء سمحة تسم العام بأسره. وهي اليوم تضيق عن أهلهاء حتى 
يضطروا أن يتناولوا غيرها وأن يلتمسوا حماية حقوقهم فيا لا يرتقي Os‏ ولكن لا شك أن الشیخ 
محمد ee‏ كان الملهم هذه المساهمات التي اختص ہا تلميذه السيد رشيد رضا (قبل انتقاله 
إلى الولاء الوهابي). فلم يخطر ببال الشيح محمد عبده أن يقرن a‏ الذي اقتبسناه بنظرة 
تارخیه Sp‏ ۴ الاإسلام الحقيقي المزعوم rer‏ مطابقا لجتمعات غ وسابقة على التحولاات 
العل‌انية للفكر. ومنه التفكير في القانون. بل آراد أن يقرن الحفاظ على السمة الاسلامية 
بمجاراة ضر ورات alt!‏ المتغيرة الي جاوزت الشريعة. OLS‏ ان صار اصلاح الشريعة 
باستدرار إمكاناتها الداخلية أمرا بالغ الأهمية للحفاظ على الشريعة من البوار البدئي بعد أن 
e‏ بوارها الفعلي . ولذا كتب السيد رشيد رضا أن «الله أقام سنن الطبيعة بالاضطرار عناء ووکل 


)44( الطهطاوي < الأعمال الكاملة لرفاعة رافع الطهطاوي. ج ؟. ص ٤۷٤ - EVY‏ . وقارن الملاحظات 
في: أومليل » الإصلاحية العربية والدولة الوطنية. ص ١١5‏ ؛ عبد اللطيف, التأويل والمفارقة: نحو تأصيل 
فلسفي للنظر السياسي العربي» ص ۳۷ ولويس عوض. المؤثرات الأجنبية ني الأدب العربي الحديث. ۲ ج 
(القاهرة: جامعة الدول العربية. معهد الدراسات العربية العالیة» .)١57‏ المبحث GUN‏ ص ۱۳۳ - 
۶ و l AYA- AYO‏ 

(۱۰۰) عبدی الأعال الكاملة, ج ۳» ص ۳۲۳. 


۱۹ 


البنا إقامة سنن الشريعة بالاختيار مناء فإذا لم نوفق باختيارنا بين السنتین. يثبت الاضطراري ويبطل 
الا ختياري »۲ ۲ . 

کان معهوم سنن الطبيعة حاسم E‏ تلك النافشه. فكان استقلال الدنیا بقوانين 
EE TN Sii‏ فكي باه E IR‏ لا 

للفكر البشري الحديث. ابتداء من الطبيعة وانتهاء بالتاریخ والمجتمع. فاستدر منها 
الطهطاوي ترحمة لمفهوم معتزلي هو التحسين والتقبيح العقليين. وطبقه على سن القوانين في 
آوروبا يموجب مفهوم القانون الحديث للحقوق الطبيعية, أو «النواميس الطبيعية العمومية 
الى ۸ يسعه الا ال قر بالمقالة الأشعرية أن الفاعل اخقيقي هو الله ؛ لئن كانت هذه 
النواميس سابقة على الأحكام الشرعية. yi‏ أن ن حکم اغلب الأحكام الشر Y se‏ حرج 
Me‏ وقرر نامق كال نظریه مانله. فيها عن السعي للترحمة Malay‏ كم)| تقررت 
هذه النظرة المماهية بين عموم الشريعة والقانون الطبيعي القائم و التحول علی طول تارییخ 
الإصلاحية الا سلامیه حت ابن باديس. الذي رای أن حمدا وضع للعرب Gpl‏ دينيا 
اجتاعیاً a Orne‏ وما بعد این باديس إلى اليوم . 


تطلّب هذا الأمر عملیتین متضافرتین تکمن الأول فى التضحية بالشريعة القائمة عل 
التراث الفقهي الا سلامي تضصحیه مدنیه نم العودة إلى القول ان هذه التصحبه نتم 
تین الشريعة. clas‏ الأحكام الفقهية التفصيلية وتحل الممادىء العامة لكل حق مكانباء ثم 
ترد هذه الممادىء العامة إلى اصول الفقه . 


وكان hasi‏ الأول فى هذه العملیه هو تضييق نطاق ما هو ملزم من cl pl‏ الفقهى 
والدیق : فالثابت من التراث هو العبادات والعقائد «دون الاحكام الدنيوية التي فوض الشرع أمرها 
إلى أولي الامر ليقيسوها على الأصول APN‏ و ذلك أن الجزئيات لا تنحصر فيحددها الشرعء بل 
تختلف باختلاف العرف والزمان والکان»*۲. ولا z‏ أحكام الشرع التفصيلية عن بعضص 
الحدود؛ أما ما عداها» فهي اعتبارات dele‏ لحفظ الدماء والاموال والفضائل كوجوب العدل 
وتحريم الغش وآداب النفس وتهذیب الأخلاق*۱۳. ولا يخيرنا الاصلاحيون Sb‏ اعتبار كانت 
هده الأمور العامة شرعية إسلامية i‏ وما الذي يڑها عن الأصول العامة لجل جتمعات الدنيا 
واسسها الأخلاقية والقانونية . ولکن الحلى أنه قامت محاولة لربط هذه الأصول العامة للحق 
ببعض مبادىء أصول الفقه التى اتغذت هنا كشعارات عامة بدل اعتبارها على حقيقتها با 
هي أجزاء من مجموعة متكاملة قائمة في نظام قضائي إسلامي ومؤسسات فقهية إسلامية. 


(۱۰۱) رصك محاورة المصلح dally‏ ص ۵۵ . 

. ٤۸١ - EYA الطهطاوی. الأعبال الكاملة لرفاعة رانع الطهطاوي. ج ۰۲ ص ۰۱۹۱ و‎ )۱۰ Y) 
Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.210-212. (Vet) 
. ۲۳ ص‎ ء٤‎ d . این بادیس ؛ كتاب آثار ابن باديس‎ )۱۰4( 

(۱۰۵) رضا فتاوي. رفم CPV)‏ 

(۱۰۲) رضاء محاورة الصلح والقلد. ص LO‏ و ۵۸ „OA‏ 


۱ 


وأهم هذه المبادىء قاعدة عامة تتناقض مع مبدأ التحول. مفادها أن الشريعة الاسلامية باقية 
إلى آخر الزمان» وأن بقاءها منوط بالكليات الخمس التي سبق أن ذكرناها في نقاشنا للشاطبي 
في الفصل الأول. 


يضيف السيد رشيد رضا قواعد اجرائية أخرى يتسبها إلى شيخه : العيرة بالمعني لا 
باللفظ » الضر ورات 0 تبيح المحظورات. الحاجة J 5s‏ مكان الضرورة. الأحكام نتر تعر 
الزمان. وان تعيين لاسكا بالعررف هو کتعیینپا بالنعص ۰ . 


يلاحظ القارىء أن أحكام النص الصريحة لم تربط على صورة منبجية أو تفصيلية بهذا 
الالتجاء إلى الكليات الخمس التي تشكل - عدا الدين - أساساً عاما لكل نظام تشريعي. بل 
تندرج في اطار مفهوم عام غامض غير واضح المعالم للحقوق الطبيعية التي كانت بدورها قد 
استخدمت كشعار وضع بازاء الحقوق الكنسية وگ مواجهتها. OLS»‏ 3 عمومه وشعائريته 
ei‏ | لشعائريتها وعموم دلالتها . وكان استصلاح الشاطبي لدى السيد رشيد رضا من هذا 
الاب . ولكن استصلاح نجم الدين الطوق وت (YVI‏ الذي نشر له رشيد aes‏ 
هاما في المنار عام 5 کان ذا دلالة أكير . فقد قرر Bgl‏ الحنبلي وجوب تقديم المصلحة 

على النص والإجماع عند التعارض » عاضدا «AUG‏ وبوضوح اکن موقف الشاطبي القائم 

على ضرورة مساوفه كل Sut) or‏ العادات ي مثله». وامتناع التكليف Lis‏ فيه حسرح 
خارج عن المعتادء Oly‏ كل أصل شرعي á iai wks)‏ وإجماع وقياس) Y‏ يطرد صع العادات 
أو يستقيم معها «ليس hel‏ يعتمد علیه». بل إن الأعمال عمدة القول بالمصالح الرسلة. 

لم يكتسب هذا التعليق للنض - وعملیا للشرع ‏ لصالح ما تقتضيه النظرة اللادينية. 
العلانية» الى الدنيا تقريظ السيد رشيد رضا فقط. بل اكتسب إعجاب ope‏ من المصلحين 
کجمال الدين القاسمي في الشام والشيخ عبد العزيز جاويش في مصر OUR ey‏ 

كان هذا الأمر - توسيع نطاق الدنيا وتضييق مجال الدين ‏ صنو الاجتهاد الذى دعا إليه 
الم صلاحیون الإسلاميون . 


اقترن هذا الاجتهاد بنبذ التقليد: نبذ التراث الإسلامي لمصلحة النصوص الأصلية 
الفهومة على أنها مستودع الحق الطبيعي., ونبذ التقليد الذهبي والدعوة إلى التلفيق. أي إلى 
الأخذ من المذاهب المختلفة ‏ وحتی المائتة منها كالظاهرية ‏ ما ناسب اليوم من الأحكام. أيد 
هذه الدعوة الطهطاوي ثم خير الدين التونسي (دون أن ينجح)» والسيد جمال الدين والشيخ 


cle, )۱۰۱۷(‏ تاریخ الاستاد الامام الشيخ محمد عبده ج ۱ ص ۱۱ . 

(۱۰۸) أبو اسحق ابراهيم بن موسى الشاطبي » lal‏ ا الأحكام. نحقيق محمد منير. 
(القاهرة: [د. ن.]. caves‏ ج ۰۱ ص W‏ - 11. 

)٠٠۹(‏ القاسميء حمال الدين القاسمي وعصره. ص ۲۳۳ وحمل محمد سین الاتجاهات الوطنية 
في الأدب المعاصرء ۲ ج (بيروت : دار الارشاد. ۱۹۷۰): ج ۰۱ ص ۰۳۱۱ 


۱3۹۹ 


محمد عبده وا بن باديس والشيخ رشيد رضا - الذي اعتبر في تسركيا رائد اللامذهبية في 
الفقه( ۲ , 


من الصعب تحديد الأهمية النسبية للاقوال العامة المتعلقة بالصالح (وتسويغها 
ere‏ القاصد أو الکلیات الخمس). ذلك أنه على ere‏ لضی باستمرار في تأكيد 
أولوية المصالح . أي على الاعتبار العلماني للمعاملات, إلا أن السيد رشيد رضا يحجم ماما 
عن رفع التص والستة وتعلیقه. <= بصدد السرق ee‏ بل هويؤكد باستمرار أهمية 
تطبيق الحدود. ولا يعالج E.‏ أي من التصوص مسألة JLE‏ اختصاص الشر ع وحال 
اختصاص القانون. مع تأكيده أن الثاني يقوم على الرأي والأول على أحد الأدلة الأربعة . بل 
هو يرى أن للقانون حدودا أهمها «عدم تعدّي حدود الله تعالى فليس للحاكم أن يحلل Lal‏ 
ويحرم pe‏ بل يجب العمل بأحكام الشرع ما بعرص مانع مصلحي دون أن يعني ذلك 
ترك الشريعة أو استبداضا لمجرد الاستحسان. فلا يجوز زيادة نصيب أحد الوارثين كالنساء 
لصلحة من المصالح أو لسبب من OL‏ 


أكد السيد رشيد رضا Wi‏ حداثة الشريعة في امکاد تعليقها اا ورفض ذلك 
Une‏ فراوغ : : فهو ق موقفه البدئی لم ير في صول الشريعة الا تأكيدات ما يتطلبه الحق 
الطبيعي وسنن الاجتاع والتحول. وذلك بتأكيده دور الضرورة في صياغة الصلحة واندراج 
الفرورات ف إطار مقاصد الشرع”''" , 


وهو في الوقت نفسه قرر أن في الشرع وأحكامه المغينة ial‏ قابل للتجاوز من قبل 
المصالح Gale’‏ السید رشید رضا cay SU‏ ورفض آن یری ف هذه العلمنة الا سریانا 
للشرع الفهوم على أنه مفاصل عامه رأينا انب لا خص الشريعة الا سلاميتة بل تشمل جميع 
الشرائع أو تكاد. فشملت الدنيا الدين الحارى بموجب سنها» وشمل “pal‏ الدنيا بضر ورة 
جريانها على شرعته . 


بذلك قامت التسوية الترحمانیه الاصلاحية : فالدين الدنياء والدين دين . فلا علمانية 


(۱۱۰) الطهطاوي. Sed)‏ الكاملة لرفاعة رافع الطهطاري. ج .١‏ ص 545 sooo‏ الأفغاني ؛ 
الأعبال الكاملة لجال الدين الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الکلیف ص ۳۲۹- ۳۳۰ رضاء محاورة 
الصلح JP Alalia‏ ۶۵ - ۰۱۳۱ و 
Ali Merad, Le Réformisme musulman en Algérie de 1925 a 1940: Essai d'histoire réligieuse et‏ 
sociale (Paris; La Haye: Mouton, 1967), pp.222-228, et passim; Berkes, The Development of‏ 
Secularism in Turkey, p.381, and Arnold Harrison Green, The Tunisian Ulama, 1873-1915: So-‏ 
cial Structure and Response to Ideological Currents (Leiden: Brill, 1978}, pp.116-117.‏ 
(۱۱۱) رضا. المصدر نقسه . ص ۱۳۱ - ۱۳۷ . 
(۱۱۲) قارن اللاحظات الصائهة عند Malcolm H. Kerr, Islamic Reform: The Political and Legal:‏ 
Theories of Muhammad Abduh and Rashid Riad (Berkeley,Calif.;Los Angeles: University of‏ 
California Press, 1966), pp.201-207, and Muhammad Zaki Badawi, The Reformers of Egypt: A‏ 
Critique of Al-Afghani, Abduh and Ridha (London: Croom Helm, 1978), pp.109-111.‏ 


۱۷ 


YY‏ تعقد العلاقة بینهیا وتشير إلى تمایزات الواقع بين هذا وذاك. وبذلك تربعت الداثرق 
وتدور المربع » وقامت الترحمة الا صلاحیه على درء التعارضص وفمع الاختلاف. ومحى التايز. 
وإقامة الاتصال الوهمي بين أمور متمايزة معقدة الصلة لا تضمن الماهاة بينها إلا قول wr‏ 
ولا يصون استمرار هذا القول إلا مؤسسة سياسية أو تحالف ثقافي - سياسي يحجب العقل 
عن الواقع التاریخي . 


تنطبق مراوغة التاريخ الضرورية للترجمة الإصلاحية على ما جاء من نقل عن الاضي. 
bless‏ كا یتم اختیار Lt!‏ وتطیعه ويفا عل أسس كيفية › يجري التعسف في إجراء 
الأحكام التارخية عوحب متطلبات yr‏ في مارسة ذرائعية للنقد التاريخي . تذکرنا با مقابل 
السلبي لسماحة وتسامح نقد الحديث في التراث الإسلامي الذي درسناه في الفصل الأول. 
فمن باب توسيع نطاق الدنياء کا قلناء تضييق نطاق ما پلزم به الدين. 


ولم يكن التشدد في نقد الحديث الا من هذا القبيل. فالعمل بموجب الحديث | 
عند السيد رشيد رضا أمر واجب إن لم يناف الصلحة. وإذا GL‏ المصلحة فإنه سيعتير حک 
انه معارض الأصول العامة المؤيدة بالكتاب والسئةء ولان لا بد له إذن الا أن يكون من 
أحاديث الآحاد الي لا تقيد إلا الظن" '"©. دون اليقين أ و الالزام. فترفض بذلك الأحاديث 
لاعتبارات نفعية دون الالاع إلى نواقصها التاريخية» ULE‏ ک| فعل عبد العزيز جاويش الذي 
انتقده رضا لرده الأحاديث «الصحيحة المتفق عليها» إن ۸ يعجبه معناها* ولو كان أعلن 
أن أحاديث البخارى ene eo‏ = بسي ۲۶ الطعن Le‏ طعن فيه منبا كان 

طعنا وجیها على العموم* 


ومن الأحادیث الطعون فیها شرعاً - بینیا قال ان Lat‏ باطل عقلا - حدیث 
الغرانیق أي ما یعرف الیوم بالایات الشيطانية التي سبق الشيخ محمد عبده أن طعن فیها 
انبا تنقض الأصول بنقضها عصمة النبي في التبلیغ عن الله. دون القول بأنها GLE‏ العقل . 
هذاء وکان الحققون كالطبري وابن حجر قبلوها. وکان الأخير قد رجحها رغم آنبا مرسله 
لأنها كانت مروية عن BW‏ طرق على شروط الصحة”'". 


وق المع نفسه - النفعي الل رشيد رصا تضعیف ابن حلدون حادیت 
المهدي. لأنها أحدثت «البدعة السابیة» وصرفت المسلمين عن الاعداد السیاسی 
والعسکری» 1 


(۱۱۳) رضا. الصدر نفسه ص ۱۲۳۱ . 

(۰)۱۱۶ رضا فتاوي رقم )1 9°( 

(۱۱۵) المصدر نفسه رقم (۷۳۷). 

CIV)‏ محمد رشيد رضاء «باب الانتقاد على النارء» النان السنة ۰۲۸ العدد ٩‏ (۲۷ آب/ أغسطس 
EVE pe ۷‏ 

(۱۱۷) عبدهء الأعمال الکاملت ج 69 ص ۲۸۳ - ۲۸۹. 

clay ۰)۱۱۸(‏ فتاوي» رقم (۶ 5). 


۱۹۸ 


جاء التعلیق على بعض OLY!‏ القرآنیه من الباب نفسه؛ ففي مواجهه طعن الدعاية 
الروتستانتية بالنبی » وقول أحد نصوص هذه الدعاية ان القرآن «مشحون بامور محمد 
نفسه. . . ولو كان کلام الله كما زعمواء لا صلح أن یتنزل باریء الاکوان وخالق الخلق إلى 
أن يوحي با لا مهم م احدا من خلقه سوى محمد وأزواجه» والاستفاضة في الكلام حول إفك 
عائشة ومارية القبطية وزواج النبي بزینب بنت جحش بعد طلاقها من زید , بن حارئة - فى 
مواجهة ذلك. بذل الشیخ محمد عبده جهدا جهیدا في الرد« ۰۳ بل اجتهد في محاولة 
استيعاب بعض معطیات النقد الحديث للعهد القدیم لاثارة الشکوك Ob‏ وتبعه في 
ذلك تلمیذه الذي لم يحجم عن الاشارة إلى أن «تاریخ» التوراة مکتسب من میشولوجیا 
لاشوریین والكلدانيين وغبرهم ٠‏ دون أن يشير إلى أن هذا الامر اتفق عليه مع أحد کتب 
المروتستانت التي تجرح الاسلام وتشر إلى أن الأساطير الكلدانية أو الصریه كانت أصل الخر 
اليهودى عن اسیاعیل الذي تزلفوا به به للعرت «تذرعا. هم إلى دفع الروم عن بيت المقدس أو إلى 
تأسيس مملكة atte‏ لهم في بلاد العرب ا إليهاي""'' . 

وکان الشدياق قد سبقهی إلى ذلك با يقرب النصف قرن عندما كتب مماحكات التأويل 
في مناقضات الانجيل الذي ما زال خطوطا والذي استند إلى تراث نقد النصوص المقدسة 
الأوروبي للقرن التاسع e ee‏ 


E‏ هذه الأمور. استمر الاصلاحیون على دأ هم الانتقائی ‏ واحتذوا بذلك حدو نقادهم 
الیروتستانت : فلان استخدم هؤلاء النقد التار يجي والعقل الصارم لنص القران*. صانوا 
الانجیل نع كبا صان الاصلاحیون Ol al‏ والسمة عن النقد التاریجي الصارم الذي 
رأوا جواز تطبیقه fo‏ الانجیل والتوراة. واستمر السلمون والسیحیون على اعتبار ما جناء في 
الكتب المقدسة تاریخ حتى المتحررين مثل سليم عنحوري الذي استند إلى أقوال التوراة 
لترجیح خبر بناء تدمر من JE‏ سلیمان SN‏ 


(119) «تذییل » في: جرجس سیل. مقالة في الاسلام. تعريب هاشم العري (القاهرة: المطبعة 
الانكليزية ‏ الامرکیت ۱۹۰۹)» ۳۹6 - ۰۳۷۵ 

۱۳۲۰۱( محمد عبده وحمد رشيد رضاء تفر القانحة (القاهرة: مطبعة الوسوعاتء ۰۱۳۱۹ ص ۱۰۰ - 
AYY‏ 

cate (111)‏ الأعمال الكاملة. ج »٥‏ ص ۲۲ - ۲۳ وغيرها. 

: رضاء شيهات التصاری وحجج الا سلاع ص ۲ - ۱ ۰ ۵ و ۰۳۱-۳۳ و«تذييلء» ق‎ (AYY) 
. ۳۲۵ - ۳۲۳ الم سلام. ص‎ J سیل. مقالة‎ 

(۱۲۳) عاد الصلح . , أحمد فارس الشدیاق: آثاره وعصره (بيروت: دار GLI‏ للنشرء ۱۹۸۰ 
ص ۷۲ ۷۸» و55؟ هامش رقم (AY)‏ 

(۱۲۶) انظر : «تذییل.» في: سیل. المصدر نفسه. 

(۱۲۵) عنحوري » سحر هاروت» ص ۷۱ . 


۱۹۹ 


هناك بوادر نظرة تاريخية نقدية جدية إلى بعض نصوص qs‏ دون غيرها. كمغازي 
الواقدی مشلا وهي نظرة ۸ يتم الاكتمال المنبجي لمقدماتبها إلا في أعمال الاصلاحي 
افندی سيد أحمد خان en‏ ار ۳ ولکن كان على صلاحین مواجهة العارف 
العلمية الطبيعية والتارخية احديدة ذات الرجعية العل‌انية الصرفت وتناقضها ال الذي لا 
لبس فيه مع نص القرآن. فاستندوا إلى الاستراتيجية نفسها التي اعتمدت في السترحمة 
الشرعية › وهي الابتذاء بحصر نطاق الإلزام وتضییق محال الدين في مواجهة دنيا متوسعة 
دات مرجعية علانية مستقلة لا نمت إلى الدين اللإسلامي أو غيره dle ol‏ فحاءت بعض 
أقوال النبي عند السيد رشيد رضا رر MCAT‏ رر کلف تعم عن sh‏ دون أن تبلغ 
عن الله : من هذه ما ورد على لسانه عن الزراعة والطب وسائر أمور CML‏ وكانت 
الخطوة الثانية الخاصة بالأمور الي لا يمكن الالتفات عنها are‏ القرآن - توسل اللاادرية 
هجا للسلامة. فإذا تعارض العقل والنقل» غلل النقل اما أن يتعرض للتفویض. أي القول 
العلم به عند الله أو أن يخضع للتاویل . أما التأويل فعليه ع ع ne‏ 
اللغة» حسب قول الشیخ محمد عبده استنادا إلى تراث طویل آکد فیه سلامة موقفه من 
التأويل» وأكد في الوقت نفسه أن هذا التأويل المنضبط سيؤدي إلى الاتفاق مع ما يثبته 
العقل OD‏ 

بعبارة أخرى. يجب الركون إلى الترجمة الإصلاحية التى تثبت LLS‏ توازي الحقيقة 
العلمية والنص. وتأكيد صحة کل منیا على حدة وعلى اس لت ثم وضعههم| الواحد 
بإزاء الآخر في تطابق تام فتتربع بذلك الدوائر. من الأمثلة على التفويض شأن الحن: فان 
القرآن يؤكد على وجود عالم جني مواز لعالمنا. دون أن يرد فيه أي شىء ينبىء عن حقيقة هذه 
المخلوقات افیف ولو ورد ی نصه أنهم خلقوا «من مارج من نار . 


ولکن هذا لا يدل على الحقيقة. حسب السید رشید رضاء دون أن یبلغنا سبب تأكيد 
عدم دلالته على الحقيقة. غير القول Ob‏ خلق الانسان من تراب ومن حأ مسنون لا يدل على 
الحقيقة. قوجب Seam‏ الرجم بالغيب والاعان بالايات دول D g TRA TE‏ تست 


الموقف الحنبلى العتيد إلى علم الله وحده. 


ولا (at‏ على القارىء أن تعميم هذا المبدأ على سائر النص القرآني لا بد أن يفضي إلى 
نتائج بالغة الخطورة fad‏ منه عبارة عن ّتمة لا مضامين ها قابلة للمعرفة. وأن تطبيقه على 


. 6 ۲۵ - ۶ ۶ ue ‘Ve c الاعمال الكاملة‎  هدع‎ AYI) 


Christian Troll and Sayyid Ahmad Khan, A Reinterpretation of Mus- ‘le انظر خصو‎ )۱۲۷( 
lim ARESE (Delhi: Vikas Pub. House, 1978), chap.4- ۰ 


. ۷۳۲ - ۷۳۱ رصا فتاوي . رقم )4 ۰ص‎ (VTA) 
. ۲۸۲ الکاملة ج ۳ ص‎ Shed! عبده‎ )۱۳۹( 
.)۱۱۱( رضاء الصدر نفسه رقم‎ (VPS) 


۱۷۰ 


طريقة الا صلاحية الإسلامية يعتمد كلية على مقدرة السيطرة على عملية التفويض هذه. ولا 
تتم هذه المقدرة على السيطرة» وعلى اختيار الجائز من الآيات المفوضة وغير الجائز منباء إلا 
من قبل سلطة مكتسبة على النص» سلطة تفسير وتأويل» قد تقوم على إجماع وقد تقوم على 
استبداد بالرأي. في ال حالتين» إن شرط قيام هذه السيطرة هو القيام السياسى عليها باسم 
سلطة تمتلك المصل في أمور الدين » ی المؤسسة الدينية؛ أو الكنيسة الاسلامية . 


إن ما ينطبق على الآيات التى تشم إلى الغيبيات والخوافي ينطبق على الأمور القابلة 
لليقين» ومنها العارف التاريخية والطبيعية . وكانت هذه أموراً تبدّی فيها التناقض بين القرآن 
وما تعلمه مثقفو ذلك العصر في المدارس الحكومية والخاصة الأجنبية» معضدا في الأخيرة 
بالدعاية الدينية الضادة للإسلام التي أبرزت تلك التناقضات . 


كان من هذه الأمور خر نوح وطوفانه؛ المسألة التي شكلت مراجعتها مرحلة انتقالية 
بين التفويض والتأویل لقيامها على مزيج من الشك والانفتاح على إمكانية الشك والناقضة - 
ومن ثم التفويض . فرأى الشيخ محمد عبده أن ما يدل على عموم الطوفان الأرض أمر لا 
أصل قرآني له. بل هو قائم على أحاديث آحاد لا توجب اليقين. ثم أورد احتجاح بعض 
الدينيين وأرباب النظر ان وجود الأصداف والأساك المتحجرة في أعالى الجبال يدل على صعود 
الماء إليها «ولن يكون ذلك حتى يكون قد عم الأرض» . ثم أوردرأي غالب آهل النظر من 
bop ell‏ يقول إن الطوفان ل يكن عاماًبدلالة «شواهد يطول شرحها ثم استتج ما 
يل : ولا جوز لشخص مسلم أن پنکر قضية أن + الطوفان كان Lule‏ لجرد احتم| ال التاویل في آیات الكتاب 
العزيزء بل على كل من بعتقد بالدين أن لا يتفي شینا ما يدل عليه ظاهر الآيات والأحاديث التي صح سندها 
وينصرف عنما إلى التأويل إلا بدليل عقلى يقطع بان الظاهر غير مراد. والوصول إلى ذلك في مثل هذه المسألة 
wht‏ اج إلى بحث طويل. | وعناء شدید وعلم غزير في طبقات الأرض وما Spt‏ عليه ودلك يتوفف على علوم 


شى عقلية ونقلية؛ وم ظلى بای يدوب عام ينين تير رات ا یسیع که وا و يسيم لديت NE‏ 
والله سبحانه وتعالى abel‏ 


إن النقطة المبدئية الى يؤكدها هذا الموقف هی إمكانية الانصراف إلى التأويل - بل 
ضرورته - إذا قطع بأن الظاهر «غير مراد» : ينسب بذلك مراد العصر إلى عصر النص. أي أن 
ast‏ سلطة النص القطعية يجري باضفاء معتی اليوم علیها ما لا يناسبها بالطبع. فيصبح 
اليقين والنص صنوين؛ فان نص حسب هذا الفهم. يفيد اليقين. وعندما لا يكون التأويل 
فائما. ولا ينسجم مضمون النص مع التاريخ الطبيعي أو البشري. يقال ان دلالة النص عامة 
أو لا يقصد منبها الاعلام بل الارشاد : «فمثل ما ی القران من التاريخ م البشرى كمثل ما فيه 
من التاريخ الطبيعي من أحوال الحيوان والنيات والحماد. ny‏ ما ad‏ من الکلام AMY}‏ 
يراد بذلك كله التوجيه إلى العبرة والاستدلال على قدرة الصانع وحکمته. لا تفصیل مسائل 
العلوم الطبيعية والفلكية التى مکن الله البشر من الوقوف عليها بالبحث والنظر والتجربة. 


(۱۳۱) عبده. المصدر نفسه ج i Ô‏ ص ۵۱۲ - ۵۱۳ . 


۱۷۱ 


وهداهم إلى ذلك بالفطرة وبالوحی معاً. لذلك نقول: لو فرضنا أن المسائل التاريخية 
والطبيعية المذكورة في الكتاب ليست مطابقة إلا لما يرى أو يعتقد الناس كلهم أو بعضهم E‏ 
زمن التنزيل لما كان ذلك bab‏ فيه لأن هذه المسائل لم تقصد بذاتها بل المراد منها توجيه 
النفوس والاستفادة Lc‏ أشرنا إليه » OM acd‏ 


بذلك وضع القرآن وعيره sks‏ تام عن التاريخ الذي یشم إلى تاريخية كله وانحصاره 
محدّدات قمر ۵ وصر وراته ‏ على الرغم من الاشارة الق أثتناها إلى تار ية بعضةه . 


هكذا جرى إنقاذ النص القرآني من النظر التاريخي واعتباراته, على هيئة مشاقفة كونية 
له تدرج ما جاء فيه - أو بعضه - في سجل المعرفة العل‌انية الأصل والرجع. القائمة على 
إعمال العقل التي كانت علا على الحداثة الكونية» الحاملة شحنة من الإلزام padi‏ والثقافي 
التي ما عاد بوسع العقل الديني رذها أو مانعتها. 


ولذلك رجع العقل الديني إلى التأويل» أي إلزام النص بالدلالة على مضامين لا يكن 
أن تدخل عليه OY‏ دلالته - كدلالة كل نص - محصورة بمعارف وظروف زمن نشأته . وأصبح 
التص Jal‏ - وحصوصا آياته الدالة على الأمور الكونية ‏ لا يفهم إلا على أن بعض مفرداته 
قائمة على شیقرة مفتاحها المعارف العلمية الحديثة» الي ترتبط بالمفردات الشفرة برباط 
المقارية والإيحاء الايقوني. أي شبه البعيد. غير المرتبط بالمعرفة العقلية» بل بالتمثيل القائم 
على قدر من التمني . تصبح بذلك سبل الاتصال الحديثة SL WIS‏ والتلغراف مفاتیح نب 
مواصلات سلیان وبلقیس التي يجري علیها الکلام في القرآن:۳. ویدل الکلام على السماء 
وانشقافها على إمكانية تبذل ترکیب الکون واختلال نظامه عندما يشاء call‏ بالحوادث 
الكونية» کاصطدام PEST SI‏ ویصبح انشقاق البحر الأحمر ثم إغراقه جيش فرعون 
أمرين یفسر أولما عبور موسی وجمعه البحر ني مکان قلیل العمق. وفیضان المد على فرعون 
وجیشه۳۰). آما هزيمة أبرهة آمام الطیور الأبابيل حاملة احجارة الق من سجیل. فرأى 
الشيخ محمد عبده النظر إليها على النحو التالى : يجوز ذلك OF‏ تعتقد أن هذا الطبر من جنس البعوض أو 
الذباب الذي يحمل جراثيم بعض الأمراض» وأن تكون هذه الحجارة من الطين المسموم اليابس الذي تحمله 
الرياح فيعلق بارجل هذه احیوانات. فإذا اتصل بجسد دحل في مسامه. فأثار فيه تلك القروح ال تنتهي 
بإفساد الجسم وتساقط ceed‏ وان کثیرا من هذه الطيور الضعيفة LG‏ من أعظم جنود الله في إهلاك من يريد 
إهلاكه من الیش وأن هذا الحيوان الضغیر- الذي يسمونه OW‏ الکروب - لا يخرج عنهاء وهو فرق وجاعات 
لا بحصي عددها الا بارئها. ولا يتوقف ظهور أثر قدرة الله تعالى في قهر الطاغين على أن يكون الطير في ضخامة 


(۱۳۲) رضاء الصدر نفسه. رقم (8۵). 

(۱۳۳) الأفخاني الاعال الكاملة یال الدین GLO‏ مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكليسة› 
ص ۲۹۸ ۰ ۲۱۹ . 

cote (11)‏ الأعيال الكاملة. ج 60 ص ۳2۵ PUVA‏ 

(۱۳۵) رضا. شبهات التصاری وحجج الإملام. ص ۵. 


۱۷۲ 


رؤوس البال ولا على أن يكون من نوع عنقاء مغرب. ولا على أن يكون له آلوان خاصة به. ولا على معرقة 
مقادير الحجارة وكيفية تأثبرها فلله جند من كل OI gt‏ 


بل صير إلى تفسير المعجزات تفسيراً علمياً عند الشيخ حسين الجسرء الذي فسّر 
انشقاق القمر بالرجوع إلى الزلازل» والذي استند إلى قلب الكيميائيين اضواء ماء في تأويل 
معجزة النبي في سقيا بعض أصحابه ae‏ جاء والماء نانع من أصابعه"'. 

بالسبل نفسهاء le‏ السيد رشيد رضا أثر العين الحسودة» وشبّهها ب «التنويم 
المغناطيسي» الذي تعمل فيها النفوس آثارا عن بعد ۲۳۷ - » وكان Lif Lape‏ عميقا بالاثار 
الر وحانية ومنها تحضير الأرواح والشفاء بالرقی ‏ رر د على اجتراح ML SI‏ 
بل لعل من AST‏ الواقف دلالة على آلية da ll‏ الإصلاحية موقف السيد رشيد رضا المتعفف 
من الحور العين في الحنة الذي قد لا يبعث الجميع على الطموح إلى الم واخیر. فهو يستثني 
التراث الإسلامي یکامله. ويؤكد بنفس طهروي مسیحی. مساوق Lal‏ يم الأخلاق الجنسية 
لأورويا القرن التاسع عشرء ان الحور العين لسن نساءً خلقن للذة الرجل في الجنة» بل ما 
هن إلا زوجات الدنيا فى معية أزواجهن فى CELE‏ 

على ذلك صارت الكتابة J‏ التاویل العلمي للقرآن - على أساس أن الدين لا يكن 
آن GL‏ با تنم Oe‏ ۔ شکلا Lal‏ شائعا ابتدأ عند حسين اسر . واعتمده عمود 
شكري الألوسى ‏ على مناهضته التأويل P‏ -3 العراق. وجمال الدین القاسمي في 
الشام c‏ وتلامء الشيخ محمد عبده قل مصرء Laces‏ الشیخ طنطاوي جوهري (۱۸۷۰ - 
4°( الذي نحا منحی حسين اسر على سذاجته الفلسفیة. وفسر القران في YI‏ جزءًا 
استنادا إلى مکتشفات العلم COMA A‏ وكتب في الوضوع الكثيرون قبلهم . > مثل محمد بن 
أحمد الاسکندرای الطبیب. نزيل دمشق, الذي نشر في دمشق عام ۱۳۰۰ للهجره کناب 
بعنوان تبيان الأسرار الر بانية ي البات والعادن والواشی الحيوائية, واخمر بعنوان کشف 
الأسرار النورانية OMT AL‏ ا 


LOYA المصدر نفسه. ج ۵» ص‎ cote (VYT) 

(۱۳۷) حسين اسر الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة الحمدية. Gat‏ 
خالد زيادة (طرابلس: جروس برس؛ المكتبة الحديثةء [د.ت.]). ص 16 - 1۵ 

.)۲۰۹( رضا فتاوي. رفم‎ (VPA) 

(۱۳۹) نص للسيد رشيد رضا في: شکیب آرسلان» السيد رشيد رضا أو إخاء 4٠‏ سنة (دمشق : 
مطبعة ابن زيدون؛ القاهرة: مطبعة دار الكتب المصرية» ۰۱۹۳۷ ص ۸۵ -۸۱. 

(۱6۰) رضاء فتاوي. رقم OAY)‏ ورقم (۱۹۲). 

FOV عبده الاعمال الكاملة. ج ۰۳ ص‎ )١5١( 

(۱۶۲) انظر: جدعان» أسس التقدم عند مفكري الإسلام قي العام العربي الحديث. ص ۲۳۱ - ۰۲۳۸ 
وحسین. الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج ۰۲ ص ۳۳4- ۳۳. 

(۱۶۳) يوسف اليان سركيس» معجم الطبوعات العربية والعربة. ۲ ج (القاهرة: مطبعة سرکیس؛ 
۶۸ - ۰/۱۹۳۱ ص ٤۳۸‏ . 


۱۷۳۳ 


ولکن لا شك آن السبق ق هذا الجال كان لفرنسیس مراش. ارتبط كتاب حسين 
الجسرء الرسالة احميدية الذي كان أصلا لکشم مما تلا“ بکتاب دلیل الطبيعة لراش 
الذى ذكرناه قلا والدی صدر عل حلقات في إحدى الجلات الرسمیه العثمانية نا سق 
كتاب الجسر بعقدين تقريباً. وارتبط كتاب الجسر بكتاب مراش بصلة وثيقة جدا ف في التبويب 
وفط الاحتجاج والاستدلال. والنظر إلى العلم وإلى الدين. وتحتمل هذه الصلة wr‏ دقیقا 
لتحديد طيعتها الأكيدة. وأملنا أن يتسع المجال أمام أحد الباحثين لدراسة هذه الصلة 
بتفصيل OF‏ المجال لا يسمح لنا بذلك هنا . 


استصلحت سلسلة مراش - الجسر جملة واسعة من احجج التی أتى مها الفكر الديني 
الأوروبي الاعتذاري دفاعا عن الدين في مواجهة علم يقيني آکید. تلك الحجج التي أضحت 
كونية واستخدمتها الأديان للدفاع عن نفسها وعما هو مناف للعقل فيها بوضوح. فقد تابع 
المفكرون المسلمون الحديثون اصطلاح أسلافهم على النظر إلى الطبيعة کاية من ایات JASI‏ 
والوجود وعد pe Yes‏ الله ترتيبا SIS‏ نت مها : Sa‏ هب m‏ الصیعه 

بحثه الکائولیکیون" بصو زره 0 € SN‏ نفد ذا فى القرن الشامن LOTO ne‏ الدى 
Pi‏ در pla a2‏ ۴ اللاهوت الطبيعي ال رونستانتى” ae‏ 


ولكن Lapar ASUS‏ الفرنسية - كانت الجهة التى أصدرت أغزر تراث اعتذاري : 
فكانت أعمال لامنیه Lamennais‏ وبونالد Bonald‏ وغيرهما ١‏ القرن التاسسع عشر هي التي 
جرى تبنيها كجزء من التراث الفكري الديني احدیث, تراث الشكية الفلسفیة": من هنا 
القول بأن مبادىء وقوانين o‏ العلم الطبيعي ظنية. وان المعرفة الحسية غير سليمة. وان فوق 
Sle‏ العرفة البشرية أموراً لا يصل إليها العقل . 

وكان فرنسيس مراش صلة الوصل بين الاعتذارية الکائوليكية والفکر الإسلامي 
الحديث في مواجهة ة العلم الذي كان كتاب حسين المسر المذكور نصه المؤسس. فكان مراش 

قد اكتسب هذه التصورات أيام دراسته الطب في باريس في أوائل الستينيات من القرن 
الاضی. حيث نشطت في كلية طب باريس انذاك حركة فلسفية كائوليكية كانت وريشة تراث 


- ۱۸۰ الجسرء الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة المحمدية. ص‎ )١58( 
re oak | 
Robert L. Palmer, Catholics and Unbelievers in Eighteenth Century: France (Prin- (\ £0) 
ceton, N.J.: Princeton University Press, 1939), pp.106-107, and 108-112. 
جورج طعمة (بيروت : دار الثقافة؛ مؤسسة‎ iny جون هرمان راندال تكوين العقل الحديث.‎ (18) 
. ۲۳۲۲ ص‎ ۲ d CCVATT ۔‎ ۱۹٦۰٥١ فرانکلین»‎ 


Louis Foucher, La Philosophie catholique en France au xixe siècle انظر حصوصا:‎ )۱۶۷( 
avant la renaissance thomiste et dans son rapport avec elle, 1800-1880 (Paris: Vrin, 1955), pp.23- 
25, 36-38, et 258. 


۱۷ 


لامنيه وغيره» دافعت فيه عن الدين بتأكيد اتفاقه مع العلم وعلوه علیه. استنادا إلى الشك 
بيقينية العلم وكانت تلك ا حركة بزعامة الدكتورين تيسييه Tessier‏ وفريدو ۳۲60۵1 . 
فكان أن وسمت الشكية الفلسفية هذه ع اعت ير محر لطي جل القن كل 
تراث الفكر الاسلامي والمسيحي العربيين في مواجهة ba‏ وعلى نسق استمر حتى اليوم 
تحت عنوان «العلم والإيمان» الشهير. 


الثا . العلمانية الصريحة ومساوقة الواقع 


رأينا في ما مضى من هذا الفصل أن الإصلاحية الاسلامية جاءت ردا سياسياً وفكريا 
على الأوضاع التربوية والاجتاعية والسياسية والثقافية التي جاءت بها الدولة التنظيماتية, وأن 
الا صلاحية الا سلامية pao! 2 ۳ | ele‏ يراو ع اش المزعومة في تاریخ £ عنه 
الزمان ومد فى لحظة بدایته القرآنية والحمدیه وفترة الخلفاء لراشدین بإلزامها مضامين لا 
يمكن أن تتحملها > ویراوع ذلك الفكر الحاضر الكو العلماني برده إلى بدایات مطلقة يدعي 
لها التاريخية والحضور معا. فجاءت الاصلاحية الاسلامية بذلك فکرا وتصورا يقطن bbe‏ 
يقوم الواحد على مرجعية غيبية خارجة عن صنع البشر cop pelt‏ والاخر على ما يقدر 
العقل البشري أن يصل إليه دون الرجوع إلى الغیب. كما أدرجت علمانية الواقع في سجل 
الغيب الديني أو سلطة gel!‏ الديني . وقامت الإصلاحية الإسلامية على ال ply.‏ بدينية 
الشؤون العلمانية ‏ أي الدنيوية النفعية والعقلية ابشرية ‏ وعملت بذلك على الخلط بين 
المرجعيات العقلية الفعلية. والاجتاعية السياسية. والرمزية الحضارية» مما رعى ارا 
اللاعقلانية في الفكر والحياة العربيين على استمرار القرن الأخير من تاریخنا. 

كانت الاصلاحية الأسلامية. اذن. قائمة على انتهازية فكرية وانعدام الاتساق» تأخذ 
من هذا ومن ذاك Le‏ يوافق خظتها وتغطي نفسها باستشارة الدين والدنيا J‏ آن ۳ وفق 
اعتبارات نفعية » محافظة, دفاعية قائمة في لحظتها دون النظر إلى بعد. هادفة في كل لحظة 
إلى الحفاظ على مرجعيتها الرمزية ‏ الدين ‏ وعلى المرجعية الاجتماعية لأصحابها؛ أي رجال 
الدين المتنورين وبعض مثقفی الدولة من أصحاب الصف الثاني . فقامت على أساس من 
واقع ide‏ وهاجس lle‏ وتسمية دينية له. 

آما العل‌انية. فكانت الدنيا التي أسستها دنيا الدولة التنظي‌اتيت على الرغم من أن هذه 
الدولة. VIS‏ صلاحيء الاإسلامية. ل تكن معلنة عن العد‌انیه ولو collet‏ دلك مؤسساتها 
ومشروعها GS‏ بل كان للدولة التنظيهاتية على الصعيد الايديولوجي دوران. دور احتفالي 


. ۲٣۱ YOV الصدر نقسه ص‎ (1 £A) 
مراش. دليل الطبيعة؛ الجسرء الرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة‎ (VE) 
۳۰۵ ۳٠٤ المحمدية. ولويس شيخو (الاب). «تنافض الدين والعلم » الشرق. العدد ۳ (۰)۱۹۰۰ ص‎ 

و۸۵ - ۲۹ ۳ . 


Ya 


يتبدى في رعايتها الدين عن طريق شيخ الإسلام, وافتتاحها بياناتها ومؤسساتها وقوانينها باسم 
الدین » وبثها الثقافه الدينية عموما ودور باد ی مؤمساتها وتدخلها فى في المجتمع وفكر كيار 
موظفیها وغط حياتهم . 

استمر الدور الأول في الدولة الحميدية التى جاءت الإصلاحية الإسلامية متساوقة معها 
على صعيد المشروع الفكري والاجتماعي المنكفىء على داخل مزعوم. بل وعلى صعيد 
المشروع الاقتصادي القائم على تحرير القانون من أثقال ماضيه بغية تمكين النظام الاقتصادي 
الرأسمالي العالمى منه. فبين! كانت الحياة في ake‏ مجالاتها جارية على ما خالف الدين وما 
ليس له من مرجعية إلا المرجعية العلانية ء قامت الإصلاحية الإسلامية على الإيهام بالعکس 
eo,‏ نزي سا زال WG‏ بين الواقع وبين القدرة على وعي الواقع'. وذلك بالایهام Ob‏ حياتها 
تانمه عل أسس دينية مستمرة . 

hes‏ العكس من ذلك كانت العل‌انية صوان الخحياة اليومية والمرجعية الفكرية 
والاجتماعية الغالبةء فكانت tilde‏ ضمنية في واقعها الأعم والأهم. أي كانت لا أكثر Ys‏ 
أقل من sL‏ في هذه الدنيا بموجب متطلبات العصر . أما العلانية الصريحة. فکانت Wb‏ 
مناضلا مساوقا لطموح الدولة التنظيماتية ودنياهاء ihle,‏ لا فادها بلحظة ايديولوجية كانت 
عائية cle 4 inne ol‏ دوغا clas ale,‏ كا کانت LILI‏ غل مثقفین فاعلین ضمنا؛ مهمشن 
A alb‏ 

قبل الدخول إلى مجال الفكر العلانىء من المفيد الاشارة إلى البعض من البقايا العقلية 
للعصور الوسطی التي قد توحي بنزوع ما . من هذه الاستخدام العلياني للأمور الدينية في 
الأدب le‏ قد يشير حفيظة الدينيين لاعتباره آمور الدین اعتبارا علماناء على lal‏ من أمور 
الدنیا. ومن الأمثلة على ذلك بيت شعر J‏ لبطرس كرامة اخحمصی قال فيه : 

«كتب الرحمن على فمها إناأعطيناك CoS!‏ 

وكانت نتيجة ذلك أن ثار عليه «رعاع حمص». _— للسروب واللجوء إلى الأمير 
nt‏ الشهايي في جبل لبنان حبث بقي تن رنه عام A01‏ 

ومن هذه البقايا ایضا نظرة العداء والريبة والاحتقار الى رجال الدین gil‏ برز فیه ا جاحظ 
القرن التاسع عشر. أحمد فارس الشدياق: كان البطريرك حبيش بطريرك الموارنة قد احتجز 
أخاف أسعد الشدیای. في أحد الأديرة لسنوات عدة في ظروف قاسية» حتى جن ومات 
حوالى العام ۱۸۳۲ بعد أن لترم صحبة البروتستانتيين. وكانت النتيجة أن أبدع الشدياق في 
ذم القساوسة. المحترفين للدين. ذوى اللوثة فيه" بعد أن هرب من لبنان؛ وبقيت هأساة 


)10°( عتحوري. سحر هاروت. ص ۱۵۱ . 

)101( أحمد فارس الشدیاق. الساق على الساق في ما هو الفارياق أو pul‏ وشهور واعوام ني عجم 
المرب والأعجام (بیروت : دار مكتبة OATI aL HT‏ ص ۱۳۹-۱۳۸ و ۱۸۸-۱۸۷ والصلح أحمد 
فارس الشدياق : آثاره وعصره. ص ۲۷ - ۰۳۰ و ۱۷۳۱ - ۱۷۷ . 


۱۷۹ 


أسعد الشدياق ملهمة لكثير من المؤلفين اللبنانيين ذوي الأصل المسيحي» بل كمنت 
شخصيته وسمع صوته في مواضع كثيرة من كتابات جبران"۳. 


وم تقتصر استمراريات العصور الوسطى على المسيحيين. فيمكننا أن ندرج في AJ‏ 
ره مواقف شكية هن الدين والربوبية تذکر بالعصور الوسطی وبرابلیه Rabelais‏ وا یام 
والعري : فهي تعتصم بالتناقض النطقي الجرد دون الاشارة إلى العلم ولا الرکون إليه أو 
الاستدلال بمعارفه وفيمه على حيثيات الشك. فأتت شكة مزاجية y‏ إشارة فيها إلى الحداثة 


فعل الرغم من نظريات غريبة للزهاوي في الفيزياء والفلك» ونزعة ميتافيزيائية مادية 
أكيدة عنده. وشىء من الإيمان بالدور الکو بل وشيء من المواقف الإلهية عندما يؤكد 
اهي الله والأثير وادراج ذلك في تصور لوحدة apr gS‏ بالرغم من ذلك كلهء إلا أننا 
نری عند الزهاوی أيضا مشهوما نوا للربوبية» وايمانا باللائكة مع شك اء ودارويئية 
متزاملة مع القول بالدور":». لذلك جاء شعره الشکی مضطربت الوجه. مزاجي الطابع غير 
مندرج في سياف العلمانية . وربا كان ذلك ما يفسر إقدامه على كتابة ما کتب(**: 


«توقفت لا آدري تجاه LAL‏ أني خلقت (...) أم هو خالقي 
وکیف اعتقادي بالني goi‏ شروراً وجازاني مجازاة حانق 


فقلت ما(...)غيروهم أكيره لوصف والنتعوت 


فغاظ الذي قد جاء ابليس ربنا (...) باعلی عرشه وهو حردان 
وما كان gb‏ أن (...) (...) فيخلو للشيطان في الملك ميدان» 


وكنا oll os‏ السيد حمال الدين استخدم مفاهيم راجعة إلى الفلسفة الطبيعية 


Khalil S. Hawi, Khalil Gibran: His Background, Character and Works, foreword )۱۵ Y) 
by Nabih Amin Faris, American University of Beirut, Publications of the Faculty of Arts and 
Sciences, Oriental Series; no.41 (Beirut: Arab Institute for Research and Publishing, 1972), 

pp.43, 136, and 169. 

(۱۵۳) هلال ناجى . الزهاوي وديوانه المفقود (القاهرة: دار العرب ‏ ۰۹۰۹ ص 48 _ ۰۱ ٩۹6۶‏ - 
۲۳ 2 ۷ و ۵ - ۱۳۲۷ . 

NVQ ۱۲۸ الال‎ - ۱۸۷ ۰٩۳ AY المصدر نفسه » ص‎ )١65( 

)100( الصدر نفسه. ص ۰۳۲۱ ۳۲۳ - ۰۳۲ و ۳۳۳. وقد تبعنا محقق نص الزهاوي في تعليق 
بعض الکلات بين هلالین فلم نتيقن ما الذي حذفه المحقق لعدم اطلاعنا عل الأصل المخطوط . ولو أنه يعدو 
واضحاً من السياق. 


۱۷۷ 


الإسلامية الوسطوية بكثرة» فقد كانت دراسته في ايران قد أهلته لذلك. بل نرى أنه دافع 
4 الكيمياء الوسيطية التي قصدت تحويل المعادن الخسيسة إلى ذهب da‏ نقض ابن خلدون 

ها. ولو انه Oly d‏ هذا الأمر a OL aes‏ السيد حمال الدين Lat‏ بعلاقة القلسمه 
بالنبوة وبالفاضلة بين الفلسفة والدین» مفضلا الأولى على الثانية في كتاباته الهندية المنشورة 
MW WL‏ فاستمر على التعاطي مع عام ول ما عدا في بعض المعاهد الق ما عادت في 
سياق المعارف الحذيئة . 


سكن عقل السيد جمال الدين في عالمين. أو تساكن cas olle‏ وتضافرا بفعل اكسير 
نفعي طاح . فقد سبق أن رأينا أنه كان محسوباً على التقدميين المتحررين أيام اقامته الأول في 
استنبول ود بسعي من شيخ الإسلام إثر محاضرة ile‏ عد فيها النبوة من الصنائع المعنوية 
كالملسقة t‏ ولو تفوقت عليها ف بعض الأمور . ولعل هذا الأمر كان Yio‏ على اضصطراب 
السيد حمال الدين: فقد اعتير في استنبول Lyt‏ عل التقدمين. er‏ للمحافظة الدیني 
لأنه تناول نقطة حسبها التراث الديني الاسلامی مرفوضة. ولکنها لم تكن مندرجة في إشكالية 
ذات دلالاات معاصرة . وبذلك Jas‏ ترجم روج السيد حمال الدين عل التقليد بانه خروج 
على شيخ وا وترجم هدا الوضع عند سیخ الا سلام ترحمة سجالية بإدراجها في سجل 
الحداثة . مع e A Ll‏ ولا ندري إن كانت الاشارة إلى القلسفة اا قصد به الدلاله 
على Glatt‏ العقلية ile‏ وتقية . 


أما في رد السيد جمال الدين على محاضرة أرنست رینان الشهيرة التى قال فيها الأخير 
بالتخلف الفطری للعرب ف مجال الفلسفة. فليس د نمه لبس . نشر الرد في الجورنال دي دبا 
Journal des Débats‏ بتاریخ ۸ وتضمن دفاعا عن مساهمة الساميين في العلوم 
والفملسفة وانتهى إلى القول إن كل الأديان ضيقة الصدر تجاه العلوم . وانه ليس ما يمنع 
المسلمين من التقدم على الرغم من الا سلام ىا تقدمت آوروبا المسيحية على الرغم من 
الديانة المسيحية. ولو كان المؤمن كالثور المربوط بالمحراث. يشق الأرض في سكة واحدة 
ويعتقد أنه يمتلك الحقيقة بأكملها. فكان اللإسلام هو المسؤول عن تدهور حضارة العرب. 
وكان الحليف الأكر للاستبداد . 


حاول أعضاء حزب السيد جمال الدين طمس كلامه : الذهاب إلى أن النص الفرنسی 
اخل بعربية الأضل (ولیس معلوماً ما إذا كان الاصل عرب أ م فارسياً) أو تأويله على طرق 


)40( الأفغانيء الأعمال الکاملة یال السدين GLY‏ مع دراصة عن الأفغاني الحقيقة الكلية, 
ص ۲۱۳ - ۲۱۸ . 

Keddie, Sayyid Jamal al-Din «al-Afghani»: A Political Bibliography, 0۰ (\oV) 

candi tall (10)‏ ص ۱۷ - .۷١‏ أما رضا فيرفض تأكيد سليم عنحوري هذا الأمر ويحاول التغطية 
على موقف السيد جال الدين. انظر: رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج ۰۱ ص ۰۳۱-۳۰ 
و 1 . 
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شتى دفاعاً عن صاحبهم ضد حقائق التاريخ . فقد نشر مصطفی عبد الرازق مقتطفات من 
هذا النص في جريدة السياسة“*'' وكان السيد رشيد رضا من المستائين من هذا WO ay‏ 
|W,‏ جاء التص المنشور في Cal LS Sle Yi‏ منقولا عن جرجي زيدانب pes‏ وكثير 
النوافتص والفجوات. حتى نشرت ترحة كاملة مؤخرا مع تأويل عالم بتاريخ م التص والخلاف 
حوله» ولكنه d‏ النپایه مراوغ لا يواجه القضية مباشرة بل gos ps‏ الکلام الاعتذاري لرصا 
وغبره ۰۲ جریا على سنة الاصلاحية الاسلامية في جعل الأمور تدل على ما لا تعنيه إرضاء 
ve‏ الصلح . ىا جاء هذا التأويل دون أن یستنتج ما پلزم من قول الشیخ محمد عبده في 
رساله من بيروت إلى السيد حمال cpl‏ بتاریخ ۸ شعبان ۱۳۰۰ : «بلغنا قبل وصول كتابكم 
الكريم ما نشر في «الاباه من دفاعكم عن الدين الاسلامي (يا لها من مدافعة) ردا على مسيو رينان. فظنناها 
من المداعبات الدينية محل عند الژمتین محل القبول Wad‏ بعض الدذينيئن على تر حمتهاء. لكن حمدنا الله تعالى اد 
م يتيسر له وجود alasi‏ «الدباء حتى ورد كتابكم واطلعنا على العددين ترمهیا لنا حضرة الفاضل حسن أفندي 
بيهم. فصرفنا ذهن صاحبنا الأول عن ترختهیا. وتوسلنا في ذلك OL‏ وعدناه أن الأصل سيحضر. . . ولا لزوم 
للم am‏ فاندفم الک vor‏ واخمد له بحن OV‏ عل سنتك القويمة .لا تقطع راس Vt‏ بسیف الدین. 
وفذا لو cul J tat,‏ قعادا عبادا کا ال وة الله ذا من tela‏ ن ما یژم ون . ما اضیق العیش 
,لا فسحة الأمل OMG‏ 

ليس من شأننا هنا الخوض في تأویل کلام الشیخ محمد عبده. بل ان جل ما نتوخاه هو 
الا شارة Yi‏ إلى ازدواجية حياتية وفكرية عند الاستاد الا مام وشيخه تعكس العوالم الختلمه 
وغير المتطابقة ولا المتسمّه. والتفاونه E‏ التي عاشا ونشطا فيها. ونود الاشارة UG‏ إلى 
التفرقة الحادة الى ترتبت علیها هذه التجرية بين العوام والخواص'*“''. بين المادة والقيادة. 
بين الا سلام oes‏ والطامحين إلى قيادته. وهی التفرقة التي رجعت إلينا مند عقدين 
مستندة إلى مواقف بعضر الافغانین الحدد الذین سنناقش مواقفهم في الفصل الأخير. التي 
استمرت في تشويه معام الفكر العربي الحديث والطرق الطبيعية لتطوره وتمنع عنه الرقي . ٠‏ 


استند كلام السيد جمال الدين في باريس إلى نظرية تطورية في الدين عرضنا ملاحها 
الأساسية في القسم الأول من هذا الفصل . ویدو أنه dol‏ ذه النظ & بمعانيها الكلية الدی 
العلانی » أي Le‏ يفيد أن فكرة TE‏ النزهه عن الکیف والکم لیست لا شکلا رافيا 


)104( السياسة, ۲۱ و۲۳/۳/۲۲ ۱٩‏ . 

۰۳۷۰-۳۹۹ رضاء الصدر نفسه وأرسلان, السید رشيد رضا أو إخاء 4۰ سنة. ص‎ )۱٩۰( 

)171( الأفغاني, الأعمال الكاملة یال الدین الأفغاني مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكلية. 
ص ۲۱۲ . 

)417( على شلش وجمال الدین الافغان في رده على ارنست رینان,» الأزمنة. النة ۰۱ العدد ۱ 
(۰)۱۹۸۷ ص ۰ 1 

(OY)‏ على شلش (محقق). محمد عبده. سلسلة الأعهال الجهولة (لندن: ریاض الریس للکتب 
والنشر. (SAY‏ ص 05 . 

OTE)‏ انظر مثلا: ماجاء في رسالة من السيد رشيد رصا إلى شكيب أرسلان فىي: ارسلان. السيد 
رشید رضا أو إخاء 4۰ سئت ص ۳۳ - ۳۳۵ . 
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للأوهام البدائية القائمة على الخوف من الموت وتوهم امكانية الخلود"" .أو أنه على الأقل 
قام بتداول هذه الفكرة. فكانت آراء السيد جمال الدين التباينة ومواقفه ناتجة عن اخحتلاف 
LS callye‏ فلا وعن تطبیقه اعتبارات سياسية آجانا في مجال الفكر. وكان قد كتب نقدا 
للادية اللادينية. هو الرد على الدهريين. وقام هذا النقد على نبذ مذهب الماديين في إبطال 
الأديان التي اعتبرها هذا الذهب آوهاما «وینوا عل هذا آن a‏ للة من الملل أن تدعي نفسها شرفا 
jul A Je‏ عتیدا Je‏ اصول ديتهاء بل الأليق بهاء على ریم آن تعتقد آنها لیست اون من غيرها بفضيلة 


المعالى TR‏ باعشار أن الدين هو وسلك النظام الاجتاعي OM‏ 


اکان نص الأفغانی 3 على ما سمي في العصر الحميدي «الدهرية]**", التي كان 
رائدها بشير فؤاد (ت ۱۸۸۷) وهو من Jal‏ نقاد نامق AS‏ وشبلي الشميل ناشر أفكار دولباك 
ومترجم بوخنر Büchner‏ وروايات اميل زولا Emile Zola‏ . ومثلت هذه الدهرية في ذلك 
الوقت الدور نقسه الذی مثله الالحاد في الوطن العربي في الستينيات من هذا القرن والعلمانية 
مؤخرا : دور مستودع الكبائر العقلية القائمة على أفكار التاريخية والطبيعية» والعداء لتدخل 
الدين في السياسة. وقامت على أفكار تتفاوت بين التحررية العامة والإلحادية وتتضمن كل ما 
بينهها من امكانات. وترفض الانخراط في انطوائية اجتماعية وفكرية مجعل من الغرب قوة 
شيطانية متعالية de‏ التاريخ . وتتجه نحو العلمانية أو تأخذ ما كلية» كما قام العداء للدهرية 
على لتظاهر والاعتقاد جهلا asl‏ فائم على أصول فكرية أصيلة غير متصلة بالمثاقفة الكونية. 
لذا خلقت العلائية نقيضا ميغولوجيا لیشولوجیا الأصول والاستمرارء وجاءت في المصاف 
الأول نتيجة سجال كا هي الیوم . ولذا جاء نص السيد جمال الدين كغيره متهافتا متناقضاًء 
KE‏ على جهل بموضوعه. مشیعا بالسفسطائية . EREE la ys‏ إلى الأبيقورية. بل انه لا 
يلبث أن ينتقد الداروينية نقداً يبين أنه لم يطلع عليهاء > ليعود فيقول ان خلافه الوحيد مع 
داروين لا يتناول النشوء والارتقاء بل قضية نفحة ال حياة الأولى التى لا بد أن تکون ربانية. 
Lice‏ بذلك حلا لتناقض الداروينية والدين OLS‏ قد تنا المسيحيون الاوروبیون» هو حل 
ابتكز في القرن الثامن عشر لدرء التعارض بين المعارف الحيولوجية الحديدة والكتاب المقدس 
بإقامة التمييز بين الخلق من جهة. والعلية الطبيعيّة من جهة آخحری*۳. 


)110( عنحوری. سحر هار وت » ص ۱۷۷ - ۱۷۸ . بادر عنحوري إلى ites‏ کلامه بنفسه ‏ 
الصحافة. بعد أن اجتمع به الشیخ محمد cole‏ وأقنعه وت على وجه لا يؤدي سمعه شيخ الا تنین . 
رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ج .١‏ ص 14 ٠‏ 

)١177(‏ الأفغاني: الأعمال الكاملة ال الدين Gua‏ مع دراسة عن الأفغاني الحقيقة الكليةء 
ص ۱٩‏ . 

. ۱۳۰ الصدر نفسهی ص‎ (VV) 


Berkes, The Development of Secularism in Turkey, pp.237, 260, 264, 294, and (17۸) 
297. 


4 انظر : bell‏ مظهر. ملتقى السبيل في مذهب النشوء والارتقاء واثره J‏ الا نلاب الفكري = 


۱۸۰ 


كانت الداروينية, أو مذهب التشوء والارتقاء - كا غرفت آنذاك ‏ أحد المجالات 
الأساسية للصراع ضد العلانية التي رأيناها كامنة في كلية مشروع الدولة التنظيماتية. ولا 
ندری مدی العداء المع هاء فكانت الداروينه £ أواخر القرن التاسم عشر من ضروب 
النظرية التطورية التي شکلت عصب فكر القرن التاسم عشر ومن السلیات التي أخصذ بها 
الغربيون والشرقيون 1 ولیس يبدو أن عموم المثقفين اعتبروها بالعداء والوجل الذي OLS‏ 
من سات موقف الدینین سياسة وکا فر مشلا أن سلیم عنحوري - وكان من 
مريدي السيد جال الدين ‏ استخدم فكرة داروينية استخداما أدبيا محايدا عندما نظم 
DOM Sg‏ 


«حاكت لنا أجفانها حلل الضیی خود میم الخود قد سجدت ها 


بل يبدو أن هذا الاستخدام العادي لنظرية اعتبرت AEEA ic‏ ع در 
عن مقدار من استيعاب الكونية وتطبيعها بشكل عام . فقد استلهم عنحوري وغيره من 
الصور والموتيفات ما Gl‏ من مصادر عديدة. عربية إسلامية ومسيحية ويونانية قديمة وأوروبية 
معاصرة. لم يكن العداء للداروينية Le‏ بل نشا هذا العداء في الوطن العربي أولا في 
سجالات داخل الكلية السورية الانجيلية كانعكاس للسجالات الأمريكية البروتستانتية 
المعاصرة هاء وكان أن ترك على إثرها الكلية مؤسسا المقتطف يعقوب صروف وفارس تمر 
ونزحا إلى مصر حيث استمرا في نشر الثقافة الكونية المعاصرة التى كانت الداروينية أحد 
روافدها الأساسیة۲؛. ۱ 


LI‏ العداء للداروينيت فاقتصر على ردود على شبلى الشمیل نشرتها دور النشر اليسوعية 
cle ney‏ کرد الخوری جرجس فرج (أو جرجس صغير) الارون؛ وابراهیم يم اضوراني» 
وع رهما لن فت ودیسه معأء وكذلك فعل yl‏ المحد الا صفهانی 2 OY SI Aas‏ 6 
احتذاءً. كما يبدوء بأفكار انتشرت عن طريق الشيخ حسين الحسر. أما الإصلاحية 
الاسلامية. فلا يبدو أنها ناصبت تلك النظرية العداء. كما رأيناء إلا على أساس من 
السفسطائية السياسية للسيد جمال الدین» بل ان الشيخ طنطاوي جوهري أكد الاتفاق بين 


= الحديث (القاهرة : المطبعة العصرية. ۰۱۹۲ الفصلان الخامس والسادس: و 


Abdullah O.A. Al-Omar, «The Reception of Darwinism in the Arab World,» (Unpublished 
Ph. D. Dissertation, Harvard University, 1982), pp.117-118, 150, chap.2, and passim, and Pal- 
mer, Catholics and Unbelievers in Eighteenth Century: France, p.165. 


(۱۷۰) عنحوری» pre‏ هار وت ٠‏ ص ۱۸ . 


Al-Omar, Ibid., , ۰ ۱ )۱۷۱(‏ 
(۲ ۱۷) المصدر نقسمة») ص ۹ - ۰۲۳۲ و۲۳۲۱ - ۰۳۲۷ وسر كيس » معجهم الطوعات العربية 
والمعربة. ص ۱۲۱ . 


۱۸۱ 


الداروينية والإسلام على أساس أن كليههما صادق في جوهره””". وهذه كما رأينا حجة 
إصلاحية أساسية في سياق إصلاحية إسلامية استلهمت المذهب التطوري رکنا أساسيا. في 
تصورها العام . 
شت في الأوساط المسيحية الشامية صراعات فكرية أكثر حدة مما وجد عند 

السلمین. صراعات ترافقت مع محافظة اجتماعية وسياسية سس في الفصل السابق . 
فکانت الدارس الأجنبية OVE‏ لتربية متعددة الوجوی متناقضة الوجهتین العقلية التقدمیه 
والسياسية الطائفية. وانجه بعض المسيحيين وجهة تقدمية أوروبية كونية : - فکان هناك es‏ 
البعض من الأثر لنقد رینان الكتاب القدس . فسخر البعض من بعض أجزاء هذا الکتاب 
وطالت السخرية بشکل خاص معجزة یشوع بن نون في ایقاف OP) et‏ 

ونحا البعض الآخر منحنى فولتبریا في نقد الكنيسة والدین؛ كميخائيل مشاقة 
I ۱۸۰۰۱‏ الذي رجم وعدل عن هذه الوافف بل کتب مهاحما «جحوده فولت م۲۰ . 
ومثله مع جر > al‏ آکم كان ج‌ائیل دلال SATS)‏ - ۰۱۸۹۲ الذي aad‏ بسیب قصيدة 
فولتيرية بعنوان العرش وافیکل. طعن فيها بالدين وبالسلطة الاستيدادية. فسجن J‏ 
من السلطة الدينية المسيحية في مسقط رأسه حلب حيث عمل مدرّساً في المكتب الاعدادي, 


ومات 0 سحنه(۱۷۱) 


ولكن | لأفكار الا ية المتحررة ل تقتصر على المسيحيين ؛ فهذا روحي اخالدي مشلا 
مع رفضه فولتر «الححود» ‏ لسوء سمعته 5 الأوساط المحافظة على الأرجح Pine‏ موفف 
فيكتور هوغو الذى هونا كان ee‏ + وديف هو الذي يؤمن Wh‏ دون أن يتخذ شکلا Le wat‏ للعيادة. 
وكان منهم اناس في جزيرة العرب قبل الاسلام مثل ورقة بن نوفل OME‏ 


فكان التيار العلماني الشامل والاخذ بالعلمانية J‏ أسسها المادية ونتائجها الاجت‌اعية تيارا 
صغیرا لم یزد على ما كان عليه في آوروبا كما رأينا مثله أفضل te‏ شبلى الشميّل ثم سلامة 
موی . . وکان الآثنان قد اسا سوية de‏ الستقبل في القاهرة عام ۱۹۱ > كتب فیها موسی 
مقالا وكله فجور إلحادى». ودعا فيها الشميل إلى المادية والتطورية «دعوة مستقيلية فجة». 


(۱۷۳) حسین. الانجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج ۰۱ ص ۳۵۸ - ۳۵۹. 

(4 ۱۷) اغناطیوس هزيم » «شواغل الفكر المسيحي منذ ۱۸١١‏ .» في: الحامعة الاميركية في بیروت. هيئة 
الدراسات العربیه. الفکر العر ی في مائة سنة: بحوث مور هيئة الدراسات العسربية المنعقدة في تشرین الثاني 
5 في الجامعة الأميركية في بروت. تحرير فزاد صروف ونبیه أمين فارس (بیروت : الجامعة. 0۱۹۷ 
ص ۳۵۶ - ۲۵۵ . 

(۱۷۰) زیدان. تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشر. ج ۰۲ ص ۲٠١‏ ؛ الشدیاق. الساق على 
الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم العرب والأعجام. ص ۰۱۸۸ وخوري. القکر 
العري الحديث: أثر الثورة الفرنسية في توجيهه السيامي والاجتياعي. ص ۲۳۰ (هامش). 

.۸۷۸ سركيس» معجم المطبوعات العربية والمعربة. ص‎ OYT) 

(۱۷۷) اخالدي» نص في: خوري. المصدر نفسه» ص ۲۳۰ . 


۱۸ 


asi‏ المجلة رالتي كانت توزع ٠‏ لسخة أسبوعيا) من قبل السلطات بعد صحه 
كبيرة*"2. وظلت العلمانية المكتملة بالمادية موضع نقد من العل‌انیین الذين رأوا ضرورة 
مقاومة «المادية Cgil‏ 


أخذ الشميّل من الداروينية معناها الأعمٌ الذي تبنته المادية الوضعية القترنة بأسماء 
بوخنر »ومالیشوت ودوهرنغ Duhring, Maleschott, Büchner‏ . فاغیوان كالإإنسان. من المادة 
الأزلية التي ليس فیها علل مفارقة ولا يعترا خلل . OL My‏ «طبيعي هو وكل ما فيه مکتسب من 
الطبيعة . وهذه الحقيقة لم يبق سبیل للريب فیها اليوم ولو أصرّ على إنكارها من لا یزال مفعول التعالیم القدية 
راسخا في ذهته رسوخ النقش في الحجر. فالانسان يتصل اتصالا شدیدا بعالم الحس والشهادة ولیس في ترکیبه 
شىء من الواد والقوی dy‏ على اتصاله بعالم الروح والغیب. فان جمیم العناصر المؤلف منها موجودة في الطبيعة 
وجميع القوی التي فيه تعمل على حکم قوى الطبيعة. فهو كا حيوان فزیولوجیا AEs‏ کیماویا والفرق بينه وبینبا 
نقط بالكمية لا الكيفية والصورة لا الماهية والعرض لا الحوهر». بذلك تكون النفس الا نسانية 
كالحيوانية» وتستتبع هذه المادية الصارمة انتفاء فكرة البعث(*۰ ويترتب عليها الافصاح بكل 
وضوح عن تعارض أساسي تغاضت عنه الاصلاحية الاسلامية والاعتذارية المسيحية معا" 
وهو تعارض الدين والعلم. أي عدم امكانية التوفيق بين الأفكار الدينية - كالبعث والروح 
والعجزة - ونتائح bl‏ وبذلك ليس للإنسان شرائع منزلة الا ما انزل جهله عليه من 
الخرافات والاوهام. فشرائم الانسان من صنع الانسان وهي تابعة لحاله من الانحطاط 
و الا رتقاء۱۳۳. ۱ 


یستصلح الشميّل بذلك أكثر الأفكار تطورا وطليعية في عصره. ویربطها بافکار الانوار 
التي يستلهم منها SLES‏ البارون MSG.‏ ویستنتجها بصورة مباشرة من اطار نشأتها في 
عموم النظرية التطورية دول مراوعة هذه النظرية . فيسير مسار الشيخ محمد عدذه وعص LP‏ 3 


(YYA)‏ سلامة موسی» تربية سلامة مومى (القاهرة: مؤسسة الخانجي » (IOA‏ ص ۰۱۵۷ و 
Vernon Egger, A Fabian in Egypt: Salama Musa and the Rise of the Professional Classes in‏ 
Egypt, 1909-1939 (London: University Press of America, 1986}, p.28.‏ 


(۱۷۹) تمهيد فرح انطون لاسعد باسیل الطرابلسي»› «الدين والعلم ورأي الفيلسوف سينسر فيهاء » 
الجامعة. السنه ۳+ العدد ۳(۸ ۰۱۹۰ ص ۵۵ - 00۵0 . 

(۱۸۰) الشمیل. تعریب لشرح بختر على مذهب داروین في انتقال الانواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الانسان. ص (ب. ج. (J‏ 

(۱۸۱) بالنسية إلى الاعتذارية السيحية الساومة للاصلاحية الاسلامية, انظر: شیخو, «تناقض الدین 
والعلی » ص ۳۰ - ۰۳۰۵ و ۳۰۸ - ۲۲۹ . 

(۱۸۲) شبل الشمیّل آراء الدكتور شبلي الشميّل (باریس: منشورات النقطة. رقم ۰۸ ۰۱۹۸۳ 
عن (مصر : دار العارف» ۱۹۱۲)» ص ۱۰ ۱۲ . 

. ۱۱۹ الشميّل. مجموعة الدکتور شبلی الشمیل» ص‎ (AT) 

(۱۸۵) الصدر نفسه, ص ۱۱٩‏ - ۱۲۰ والشمیّل, تعریب لشرح بخنر على مذهب داروین في انتقال 
الأنواع وظهور العال العضوي واطلاق ذلك على ال نسان. ص (ف). 


۱A۳ 


تقبل النظرية التطورية في الدین. اد يرى في الدين عورا يتطور بتطور المجتمع e‏ ويضيف 

عليه رأيه 3 نشأتها عن شعور باضوف من الأشياء الطبيعية التي رأى الانسان ها تأثيرا أو 
ial‏ عليه , فتدلل لما. . ثم جعل الإنسان هذه القوى روحاء وجعل الروح إهاء ثم تصور 
إلمه كنفسه بخضب لما یغضبه . . . » وقرب القرابين وتقرب إليه باللاسك والشاعر وحلل وحرم» ثم r‏ 
تأصل فيه هذا الميل بحكم الورائة الطبيعية وانتقل هذا الأعتقاد في نسله بحكم التقليد» . ترقی الدين من 
أصوله الصئمية) عند الانسان الهمجي المستمرة في paa‏ احدیث في زيارة 
MeL Ty‏ نم اشتمل على نظم اجتاعية لردع الأقوياء. حتى انقلب إلى عكس ذلك من 
نسلط وهو ححر على OM) gaat‏ على على الرغم من تفوق ا التوحيدية على ما عداهاء 
كونها جاءت في مراحل لااحقة وععبه «الثلانة العظام » موسی وعیسی ومد . 


أضاف الشمیل بذلك على عکبره من العلانيين نظرة مادیه 5 الدين وجعل من 
الداروينية Ə pla Pr EF.‏ تنطوری یشمل یسم ۶ وترفی الانسان واللغة والشرائع› وقال 
ol Jou‏ تار ځیه المجتمع کتارحه الطبيعة. وقال Lal‏ بنسبية الأحلاق ومفاهيم pel‏ 
واف 0M)‏ 


هذا بینا نحا الكثيرون. كما رأيناء إلى الفصل بين الأصول البعيدة (وهي عندهم 
الخلق الرباني) والأصول القريبة أي العلیات والعمليات الطبيعية الشاهدة فاردفوا بالعلية 
الطيعية علية مقارقة Ub‏ عاف عليها» وعملوا lip‏ الفصل بين الاثنين على مصالحة عشائرية 
بين العلم والدین استقر فیها كل من في SLE‏ ولو كان SE‏ الدين في هذه التسوية يمالا 
عن الحياة الیومیه وسير الدنياء ودا تطاق محدود محكوم بالدنيا aa‏ ولو قبل آنه حاکم 
دتا بحکم السبق والخلق . 


آما الشمیل. فقد سار في آفکار العلمانية اللازمة لتطور العالم الحديث مسارا مساوقا 
للمتطلبات النطقيق فلم يكن للدين عنده اعتبار في النسق الفكري والسیاق العقلي الذي 
نتح منه فکره, لا لأنه اعتبر أن هامشية فكرة الالوهية في الحياة العقلية الحديثة تجعل منها أمرا 
يو بل تحوها | ال قوة سلبية عقفلا واجتاعی. 


وني هذا الاعتبار السياسي والاجتماعي إلتقى الشميّل مع العلمانية الضمنية لمعاصريه . 
فقد LI,‏ كيف وحد اللاصلاحيون الإسلاميون الدين أمرا E een‏ المجتمع . ووافقهم 


(۱۸۵) الشمیل» »> نهر یب لشرح بخثر على مذهب داروين J‏ انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الإنسان. ص (ح ط). 

.۱۸ - ۱ الشمیل. آراء الدكتور شبلى الشميل. ص‎ (VAI) 

(۱۸۷) الشمیل . مجموعة الدكتور شبلي الشمیّل» ص AA‏ 

(۱۸۸) الشمیل. تعريب لشرح pte‏ على مذهب داروین في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الانسان» ص (هب. ل). 


Af 


الآخحرون. فرأى ج رجي زيدان» bs‏ الدين وكأنه op‏ الغرائز الوجد OMNES‏ ولكن هؤلاء ‏ 
أي العلانيون ‏ افترقوا عن الاصلاحيين في تقييمهم هذه الغريزة الطبيعية والدور الذي تمثله 
في العام العاصر . فرأى زيدان في الدين عصبية غير عقلانية يستخدمها الخواص للاستنصار 
على العوام في خدمة مارم نما جع[ من تاريخ الأديان (ومنها الإسلام) تاريخا بالغ 
الدمویه( ۲۳ . 


وشدد الشميل على المسيحية التي رأى e‏ تاريخاً خجلا 6 وقرلن» ap pis‏ 
انطون c‏ بين الديانة والسذاجة”"*", ولا شك أنه A‏ يكن bale‏ مع Kul‏ اسحق الذي رأى 
التعصب متولد| عن مفاسد الرئاسة E.‏ الجماعة الساذحة وحتى قویت روابط الاوهام فتقطعت صلات 
الأرحامء فصار من الفضيلة أن یقتل الانسان آخاه إن خالفه ely kh‏ حتی فدم العلم وانتشر وأبعد 
الدین عن SLA‏ العامة . 


فقد قرن الشمیّل. كغيره» ما بين التنور العقلي ووضوح الصالح وخود جذوة العصبية 
الدینیة. لذلك فانه «لا بصلح حال الأمة الا US‏ ضعفت فیها شوكة الديانة. ولا يقوى شأن الديانة الا 
(Us‏ انحط شأن الامة . . . ولو / يكن في الدیانات سوی تقييد حرية الفکر لكفى أن تکون علة شقاء الانسان 
في دنياه. فلو تأملنا حالة الإنسان السابح في بحر الأوهام لتصورناه يعدم هذا راخف الف تا 
بالرفى . .. إذ يرى نفسه le‏ بالأرواح تراه من حيث لا یراها وتفعل فيه من حيث lade BLY‏ رزفه 
وحیانه وسعادته فكيف یستطیم | ان یکون على ثقة من آمره وشغله الشاغل ol‏ یتقرب الیها محتارا لا یعرف 
كيفايرضهاء إذ لا يعرف ما ا فجاءت علانية الشمیل وجیله مژاوجة بين التنور العقل 
ووضوح الرؤيا في التاريخ والمجتمع بموجب العقل. دون الدين المؤدي إلى الوهان في الفاعلیه 
العقلية والتنازع العصبوي في المجتمع والسياسة. وقامت على الدعوة إلى الكونية العقلية 
القائمة على تعميم أخلاق العقل ومبادئه في الدنياء بحيث أصبحت الدعوة إلى الرابطة 
الشرقية الت إلى الجا 0 Jl‏ ((جامعة واحدهة 5 هي تراحی النظام وفساد الأحكام واتحطاط المدارك 
العقلية وفساد البادیء الادیة»* ۱ وحست اصحت الدولة الدينية «دوله الضعفاء والحبناء والكسالى في 


aay 


۰۲ جرجي زیدان. محتارات جرجي زیدان (القاهرة: مطبعة املال ۱۹۱۹ -۰)۱۹۳۱ ج‎ OM) 
. ۲۳ ص‎ 

)14°( الصدر نقسه. ص ۲ - ۲۵. 

)144( الشميل. تعريب لشرح بختر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور المام العضوي 
واطلاق ذلك على الانسان. ص (س). 

. ۱۹۰ انطون. وصوت من بعید. » ص‎ )۱٩۲( 

(۱۹۳) أديب اسحق. الکتاسات الياسية والاجتاعیة. جمم وتقديم ناجي علوش (بیروت : دار 
الطليعة. ۰)۱۹۸۲ ص ۳۸۱-۳۸۰ . 

ا تعریب لشرح بخنر على مذهب داروین في انتقال الانواع وظهور العام العضوي 
واطلاق ذلك على الانسان» ص (ن). 

)340( الشميل. de gat‏ الدکتور شبلى شيلى الشمیل . ص ۱۹ . 

)141( انطون. «صوت من بعید. » ص ۰۱۸۸ 


۱۸ 


5 الا صلاحيه الا سلامية دق عقلية العهد الحميدي‎ J العل‌انیون‎ As. دلك فلم‎ leg 
إطارهم الباشر - الا ما وسمه فرح انطون عن حق بأنه دعوة سياسية ابتكرها السلطان‎ 
لمواجهة آوروبا ولاستع‌اها آلة في خدمة العصبية الجنسية عند احاجة۳.‎ 


فقد شدد انطون وغيره على الرباط الأكيد بين تأكيد الطابع الاسلامی للدولة. وبين 
النزاعات الطائفية, ومثل هذا الوعي ثارا واعيخا leis‏ ين .الا یداه والطائفية: بل وذم 
الدين باعتبار صلته بالاستبداد وبالطائفية . وتمثل ذلك التیار ف نتاج شعري غزير خصوصا 

بعد الانقلاب الدستوري عام ۱۹٠۸‏ . وعضد العلانيون هذا الموقف هجوم لم يكن في أكثره 

مباشوا ا على أحد المبادىء الأساسية للإصلاحية الاسلامية» وهو البدا القائل بأن للإسلام 
بالعلم وبالتسامح the‏ خحاصة ووشائح حارة. فتساءل أحد المدافعين السلمین عن شبلي 
الشمیل في مقالة نشرت نحت اسم مستعار في جريدة الوید بتاریخ ۱۹۰۸/۳/۳۰ عن كيقية 
ادراك نار موسی. وأنهار السمن والعسل. وحقيقة نفح الله في فرج مریم إن ماشینا 
القول بأن الإسلام وحده دين العقل oly‏ العقل يدرك Me eS‏ هذا d les‏ ر بر الشمیل 
في الدين غير «آیات بینات . وحقائق باهرات. ite‏ استمسك به الناس كأنه العروة الوثقى كل حزب با 
لديم فرحون. وهدى إذا ذكروه فإغا هم يمسون)7 T‏ 

ثم رأى العلمانيون أن للعمران أولوية على الدين : فأشار الشميل بحق إلى أن ا 
دين عمل ‏ ولكنه رغم ذلك تقهقر أهلوه . وا مسيحية تعليم ونظر. ولكن أصحاما ساروا فى 
الحياة العملية . ولذلك ليس صحیحا ما ذهب إليه البعض من أن الاسلام عقبة أمام رتقاء 
السلمین : ذلك أن الامور تابعة للعمران الذي «لا یتسامح في شرائعه». بل ما سبب التقهقر 
الاسلامي الا زجال الدین وأدعياء الزعامة عليه» وحاشا أن یکون القرآن الطامح إلى الرامي 
الاجتاعية العلیا قد أراد من قضایاه أن تکون «غلا في عنق العمران) . 

ومضى فرح انطوان إلى أبعد من ذلك في سجاله مع الشيخ محمد عبده ‏ السجال الذي 
wl‏ إلى «بتر» حياته وبوار جلته. على الرغم من تأثيره الكبير في SLE‏ نقل الفكر الحر 
واندماجه التام في الحركة الوطنية PH pall‏ وأكد أن اقتران السلطة المدنية بالسلطة الدينية 
في تاريخ الإسلام جعل التسامح الديني أصعب منه في المسيحية التي انتهت إلى الفصل بين 
السلطتن « فصلا دا مهد للعالم سبيل الحضارة الحقيقية والتمدن OG gaat!‏ 


(۱۹۷) الصدر نفسه. ص ۱۹۱ . 

(۱۹۸) أنيس اخوري القدمی. العوامل الفعالة في الادب العربي الحديث» سلسلة العلوم الشرقية ؛ 
الحلقة ۱۵ (بروت : الجامعة الاميركية. [د. ت .])» ص ۳ - 1۵ . 

)199( النص في: الشمیل. مجموعة الدکتور شبل الشمیل. ص ۸۱ - ۸۲. 

(۲۰۰) الصدر نقسه. ص ۸۵. l‏ 

(۲۰۱) الصدر نفسه. ص OV‏ ۵۸ و ٦١‏ - 1۲ . 

cgay )5١ ۲(‏ تربیه سلامة موسی » ص CEL‏ وا٤‏ . 

(۲۰۳) فرح انطون. ابن رشد وفلسفته, مع نصوص الناظرة بين محمد عبده وفرح انطونء قدّم ها 
آدونیس العكرة (بروت : دار الطليعة. ۰)۱۹۸۱ ص ۲۱٣۱‏ . 


۱۸۹ 


لذا جاء المطلب الأسامي rll!‏ فصل الدين عن 9 ۷ من الامور 
eens‏ "1 الاعتار يتوفقف الديد عن كونه Nel PE‏ ی T‏ 


يستتبع اعتبار الضمير الفرد حکا للتدين ان لا يكون للقوة مکان في الدعوة إلى نفي 
الدیادات ‏ بل يستتبع حریه فكرية لا تکره على الابمان أو عدمه ولا تقمع Sal‏ ولا تعارص 
الأفكار التي قد لا تناسبها. فليس فليس العلم بمعلم إلحادي . بل هو جرد مين للحقيقة”* ۳ وأما 
الحقيقة التي یبینها العقل اء فی ee‏ الانسان عل الطيعة وتسخيرهاء وتدله 
عقلا على حقوقه وواجباته. وتشير بتغير الشرائع مع تغير الزمان". 


ويطور الشدياق موقف العثمانيين الشباب القائل بضرورة تبني الدولة الدين شريعة 
تكبح من امكاناتها الاستبدادیة بقوله ان ما ينسحب على الدولة يجب ألا پنسحب على 
الأفراد. فعلى الدولة عدم التدخل في أمور اعتقادات مواطنيها بل يجب الحفاظ على التدين 
كمجمع للفضائل دون واقعه الحالي الفتت للمجتمع””". فييدو أنه يقبل دواعي فصل الدين 
عن الحياة العامة. عدا مسألة تبنى الدولة الدين وهو يمثابة شرعة شوروية. وهی الدواعى 
التي لخصها فرح انطون بنتائجها: القيود على الفكر الانساني» اللامساواة بين أبناء الأمة. 
استخدام الدين في الدنيا Yuu‏ من توجيهه نحو الاخرین؛ الديماغوجية . أما نتيجة هذا الكلام 
على الصعيد السیاسی. فكانت المطالبة بالوطنية والمواطنة بدلا من جامعة الدين ساسا للحياة 
العامة”*''' . 


بذلك نرى الصلة بين الدعوة العلمانية ومشروع التنظییات: فقد كانت هذه الدعوة 
الصوت الايديولوجى والنظری للعلمنة الضمنية التى أكبت عليها التنظيمات في الديار 
العثمانية» ولو Lel‏ 8 بعد أن قمعت الامکانات الایدیولوجية للتنظیات في العهد 
الحميدي الذي شهد الفکر العلاني الأول في الوطن العری . فکانت الدهرية العربية مثلة في 
الشمیل. وکانت مت‌اشية في الزمان والوجهه السياسية والفکرية الشددة على التاريخية 
والتحرر. مع ما أصبح بعد ذلك تیار تركيا الفتاة التي انتهی با الأمر إلى اطلاق الثورة 
الک‌الية التي كانت» LS‏ راینا؛ الصيغة الوحيدة لمشروع الرقی في الديار الاسلامية. فقد كان 


)5١ £)‏ الشميلء مجموعة الدكتور شب الشمیل» ص VV‏ 

(۲۰۵) المصدر نفسه. ص ۲۸۵ - ۲۸۲ والشمیل. تعريب لشرح بخنر على مذهب داروين في انتقال 
الأنواع وظهور العام العضوي واطلاق ذلك على الإنسان. ص (ع). 

(۲۰۰) الشميّلء تعريب لشرح بخنر على مذهب داروين في انتقال الأنواع وظهور العالم العضوي 
واطلاق ذلك على الانسان» ص (صء ق). 

(۲۰۷) الصلح . أحمد فارس الشدیاق: آاره وعصره. ص ۰۲۰۷ ۰۲۲۳ و ۲۲۸. 

(۲۰۸) انطون. ابن رشد وفلسفته. مع نصوص الناظرة بين محمد عبده وفرح انطون. ص ٠٤٤‏ - 
48 . 


AY 


H e‏ تيف ی 
جهه وبين القضية الوطنية من جهة أخرى. وكان هذا ما أدى مها إلى النجاح . 


أما التنظییات. فجاءت خجولة. مكبلة بالژسسات الدينية ثم بالإصلاحية 
الاسلامیه . وجاءت فى ی الأول. الثورى easels a?‏ فون اعبار واه E‏ 
gs Ab‏ جو تفاؤلي غبر مبرر eb‏ بيوتوبيا القرن التاسع عشر التطوریه والتنظيمية الهندستة 

فقد رأينا كيف عملت التدخلات الاجنبية على لحم الشروع الاجتاعي والتربوي 
ان الدی انصب على کسر دورات الاستتباع وعلى خلق الفرد العشانی الواطن. بإذكاء 
ونشجیع الطائفية واعطائها القومات الاقتصادية والعقلية للبقاء. وبالابقاء على آرافی 
السلطنة وحدات منفصلة في دورة استتباع اقتصادي عالی . فلم تأحذ مسيرة التنظيمات 
بالحسبان the‏ العلاقات الكولونيالية على تعطيل الرقي وإمكانه. ولو ان بعض سياسييها وعى 
ذلك دون أن يستطيع القاومة . ووعى هذا الأمر أيضا المنقفون العدانیون فلم يكن فسرح 
انطون وحده sis thin‏ الذاهب إلى ضر ayy‏ الاحاد be‏ اساس abl tl‏ إلا الدين) من 
أجل مجحاراة تيار التمدن الأوروبي الحديد «لمزاحمة أهله Vy‏ جرفهم جميعا وجعلهم مسخرين 
لغيرهم'"""'. بل كان هذا الموقف من أسس إقامة المدارس العلانية والتيارات الفكرية التياشية 
معها. کمدرسة بطرس البستاني وله نفير سورية الى تا سینت عام VANS‏ ولو بقيت هذه 
المواقف دون تأسیس ں فلسفي . قائمة على أسس من المارسة المحاكية اسب ن الرقي الأوروبي 
محاكاة انتقائية”''' e‏ في ما عدا الشميل. بالطبع . 


ساوق الفكر العلماني. اذن. مشروع الدولة العثانية التنظياتية وشارکها في البعض من 
سذاجتها التفاؤلية ني الاعتقاد باتساق السلوك الأوروبي وعالميته ls‏ لى الرغم من العلاقة 
الکولونيالية. وعلى أساس من المدا التقدمی العالمي , وكان رافدا أساسيا من الروافد التي 
أدت إلى قيام الثورة الكمالية 4 ما بقى لتركيا من الدولة. بينها قمعت فاعليته السياسية في 
الشرق العربي عندما اصبح مطية للمشاريع المريطانية والغرنسية . 
ولذلك. فان النبت اللبناني السیحی ASY‏ دعاة العلهانية العرب (دون الاتراك) حجه 
للعلمانية. لا حجة مھا ا بري ادا العليانية العرب الیوم : فهم يرون أن مسيحية اولئك 
هي التي جعلت منهم يطلبون المواطنة. Li‏ الواقع . فنستقرىء منه ما حالف هذا اخطاب 
السفسطائى الطائفي التسفيهي. فلم يسلك ll‏ رد تناکا ما لأن المواقف المسيحية 
asl‏ وخصوصا المأرونية. كانت موافت طائقية . محتمية بأوروبا وبالامتيازات المتأتية من 
العلاقة بأوروبا. 


سلك العلانيون المسلك العن‌اني المتسى مع الاتجاه التاريخي لدولة التنظییات. المساوق 


(۲۰۹) الصدر نفسه. ص ۲١‏ . 


(۲۱۰) قارن: عبد اللطیف. التأویل والفارقة : نحو تأصيل فلسفي للنظر السيامي العربي. ص ٩۳‏ - 
۳ 


۱۸۸ 


ايديولوجياً له. وسلكوا هذا المسلك من موقع المثقف اللامنتمي طائفیاً. فكان توجههم معادیا 
للطائفية» ومنها الطائفية الاسلامية. وليس للأخيرة فقط . بمعنى آخر کانوا - كأقرانهم أعضاء 
تركيا الفتاة و daa‏ الا حاد والترقي والدهريين الأتراك - مثقفين طلیعیین. مستشرفين لتاريخهم 
الحديث من موقع gla:‏ يسمح شم بالااستش اف وموفع اجتاعي تبعل مله هامشته النسسة 
alaz;‏ استشراف تمتازة نتتميز فيها المصلحة العامة عن المصالح الخاصة. المرتبطة حت بالطائفية 
وحیز ات الا ستتباع الأخرى التي تکبل الرؤية والا دارة | ee ee‏ والعقل l cer‏ يۇخ عل 
السد حمال الدين هامشيته . وم ينهم أديب pe!‏ أو سليم عحوري أو يعقوب صنوع 
re OLS 5)‏ - وکلهم من مریدی التتعل جال الدين وكلهم ماسونيول مثله d=‏ ننيهم 
لأفكار التحرريةء ومنها العداء للطائفية » بدعاوى متعلقة بانتيائهم إلى الطوائف السيحية. 


۱۸۹ 


رصدنا وحللنا £ الفصلين السابقين مکونات الا نقطاع E Fo)‏ التاريخ خ العربي 
الحديث. اللازم للدخول في الكونية الجديدة. فرأينا كيف انخذت الدولة بر ذا طبيعة 
حدیدة قائمة على ile‏ اختراق الجتمع واعادة تشکیله. وكيف كانت odd‏ الطبيعة لوازم ۸ 
تكتمل الا کال القصود دی سياسية عالية واتطلب هله الدواعي محافظه اجتاعية تدعم 
مفهوماً استتباعيا للدولة ولتنظيم المجتمع والثقافة. رأينا Laf‏ كيف عملت الكونية التي 
للدولة ومؤسساتها على إعادة تشكيل الثقافة الرسمية المرتبطه بالدولة وبوجهه التاريخ 
الاجتماعي وبالكونية الفكرية. المئؤسسة على a‏ علان من النفعية والعلموية والتطورية 
الي حمعتها . uis‏ علاقة المرجعية الاأسلامية بالمرجعية العلانية التي للفكر الكوني الحديث»› 
ووجدنا كيف أن الفکر التطوري الغربي بنزعاته الختلفه احتل مكامن اسي الفعلى من 
الفكر الإصلاحي الاسلامي الذي خرج الامور وكأنها قامت على مرجعية إسلامية» أي 
دينية » وكيف كانت هذه المرجعية مؤسسة أولا في ميدان الوهم. فهی قامت على تأويل vel‏ 
مفترض ف ضوء اخاضر. فنزعت عن gaU‏ الل سلامي ماضويته» ونزعت عن الفكر الغربي 
الذي تمثلته حاضره الغربى الذي أصبح کےا مع كونية الغربا. صالحها والضار مب 
التقدمي منها والرجعي . التنويري فيها والعامل على التخلف والتبعية. فکان ان انخرط العام 
الداخل في كونية الغرب بالتبعية له» عن اختيار أو عن اضطرار. فى زمانية ee‏ جامعة 
هي صنو الانقطاع التاريخي عن ماض مكتمل متكامل متداخل الاعضاء. ped‏ صلاته 
بفاعلية الدولة الحديثة, التنظيميّة» التي قامت في إطار الضغط والتبعية الكونيين. وقامت 
العلائية اساسا لسظيم الدولة ولثقافتها الي نشرتها بوتاثر delist‏ وينجاح متفاوت في مجمل 
فئات الرعايا والمواطنين: فأتت هذه العلانية اساسا عمليا للحياة الاجتباعية والعقلية في 
العواصم والدن: الكرى. E CRET‏ الفئات الوظيقية والاجتاعية ‏ الاقتصادية العلیا 
وخصوصا المسلمة في تركيا والشام» واستمرت المؤسسة الدينية في القيام على جزء من التربية 
الأساسيةء العقّلية والتعليمية والأخلاقية. فتحولت المجتمعات والثقافات العربية بوتائر 
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ختلفة » متفاوتة. غير متكافئة. وغير متطابقت فعاشت في كنف البلدان العربية المستقلة أو 
النظم الدولانية الاستعمارية وشبه الاستعيارية (الانتدابية). جزرا سياسية واجتاعية وثقافية 
وعقلية كانت متها القانونية وصوان وحدتها هي الدولة التي حاولت الجانسه في ما بینبا عن 
طريق نظم التربية التي تطورت في هذا القرن إلى نظم إعلام للدولة. فقامت بذلك على 
امتداد تاريخ الدولة التنظياتية وما بعد تاريخها في الدولة الليبرالية ‏ وهي استمرار ها كدولة 
وثقافة مركزية افترضت مجتمعاً ذا حدود دنيا من التجانس القائم على المثاقفة السياسية - قامت 
زمانیات متفاوتة مبلقنه عملت قوى الدولة والقوی العالية الأعی AS‏ الطابع الا تتصادي 
والثقافي والقانون على ادماجها في > IS‏ الكونية» بوتاثر محتلفة ودرجات متفاوتة ومتباينة من 
الا ندماج والمساوقة . 


استمرت الدولة الليبرالية» وبعدها الدولة الوطنية الثورية. في سلوك سبیل الدولة 
التنظياتية في محاولتها اختراق المجتمع بالمناقفة أولاء وبالتنظيم السيامي الوحداني لاحقاء 
وبمحاولتها ااذ دور احلاقي فکري» قائم على فكرة اهيمنة الايديولوجية» وعلى نقض 
البلقنة الاجت‌اعیه - الثقافية الاستتباعیه. تشعبت هذه الغملات ,تفلت في قرننا هذاء فلن 
نتابعها بالشمول وسعة الستبر التي أوليناها إياها في بداياتها في القرن التاسع عشر في ظل دولة 
التنظييات؛ ذلك لأنناء برصدنا هذه الدولة, أمسكنا بعدد من الشوابت والتوجهات الى 
استمرت بوتائر غتلفة ولكن بحكم طبيعة تاريخية واحدة هي الزمانية الكونية الجامعة. التي 
تمثل استمرارها في توسع نطاق مشروعهاء وني استعادة aw‏ مواقم المجتمع العربي واستئنافه 
تطورات حصلت في موافع حفر افیه واجتاعية أخرى . وسنقوم في هذا الفصل برصد بعضص 
المظاهر المؤسسية والنقدية الأهم لترسيخ القيم والمؤسسات العلمانية الصادرة عن الدوله في 
أول نشأتهاء المنغرسة في الفاعليات الاجتاعية العامة والخاصة بعد فترة وجيزة من تأسيسهاء 
والمحمولة من قبل قوى سياسية فاعلة کمن في أسس ثقافتها مشروع الدولة التنظي‌اتية 
الاقتحامي للمجتمع . 
من المفيد قبل التركيز على قطاعات العلمانية العربية وسياقاتها في النصف الأول من هذا 
القرن ‏ أن نلق نظرة سريعة على أقطار الغرب العربي التي يمكن اعتبارها ct‏ | نرصد فيه 
بعض مظاهر تحصیل الفوت من التاریخ التمئله في استعادة بعض محطات الساریخ المشرفي 
السابقه . فقد حد الااستعهار القرنسى الحركة العامة للمجتمع في القطرين ¿ التونسي 
واحزاثري» بين) قام في الغرب الاقصی وضع من اخمود الدفاعي ابتداء بالانکسار بعد 
إعلان الحماية واستلام Lyautey Gy‏ الامر فيه» في وقت تسرعت فيه وتيرة التحولات التي 
طالت فثات اجتاعية محدودة ولحقت ما الفشات الأخرى بوتائر تلف ليس اقتداء مها 
بالضرورة ولا لحاقاً بالشرق واحتذاء به بموجب حتمية تاريخ قومي. بل لان هذه التحولات 
جاءت نتيجة الانخراط في عملية تاريخية عالية لها نظائر في افند وغيرها. ینطبق هذا على 
آزمتی الإصلاحية الإسلامية والسياسة العليانية. فبالنسبة إلى الاولی قامت الإصلاحية 
الإسلامية الجزائرية بتأئير مشرقي أكيد: فقد كانت dle‏ التار للسيد رشيد رضا مصدر pUJ‏ 
وتأئير أكيدين» وتركت زيارة الشيخ محمد عبده للجزائر عام ۱۹۰۳ بذرة إصلاحية. وكان 
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الکذر من زعماء جمعية العلیاء السلمین فیها (التي تاسست رسمیا عام (VATS‏ قد درسوا في 
الشرق وسکنوه. درس بشير الابراهيمي في دمشق. وکان على صلة وثيقة بالوطنیین فیها 
وسکن الحجاز فترة» شانه شأن الطیب العقبی . كما قامت الإصلاحية الاسلامية في الجزائر 
بدور ثقاني تربوي في الاساس. وأسّست حیزا تعليميا بين التربية الفرنسية وتربية الزوايا 
وقام الجامع الأخضر بقسنطينة حيث درس ابن بادیس بدور الوسيط في الشاففة بين التربية 
المحلية والإطلالة على الكونية ‏ على النسق الإصلاحي الإسلامي ‏ التي وفرها جامم 
الزیتونه"۱. وليس من شك في أثر مجلة المنار في المغرب الاقصی. أو في الأصول المشرقية 
لسلفية أي شعيب الدكالي» كا كان آثر الإصلاحية الشرقية واضحا ‏ بل مباشرا ‏ لدی 
عبد العزيز الثعالبي والطاهر الحدّاد Gly‏ القاسم الشابي وغيرهم من الزيتونيين التونسيين. 

وقد كانت فئة المجددين الزيتونيين المنحدرين من صول اجتاعية متواضعة نسبیا - على 
عكس العائلات الزيتونية الكبيرة المحافظة المتفقة مع فرنسا كابن عاشور والنيفر وجعيط 
وبيرم - هي التي أثرت أثرا أكيدا في بروز الحركة الوطنية بعد أن تأثرت بالتربية المازجة بين 
لمعارف والفرنسية, التي حضتتها الصادقية وغيرها من المؤسسات, والإصلاحية الاسلامیة" . 
فجاءت الا صلاحية الإسلامية التونسية في عهدها الأول وطنية» مازجة ما بين الدفاعية 
الرجعية التي رأيناها في أصول الإصلاحية الإسلامية في العهد احميدي. والدستورية الأحذة 
من الشريعة علامة على الحكم التمثيل» التى شهدناها قي العثمانيين الشباب قبلها بنصف 
قرن. وتمخضت هذه التيارات عن إنشاء الحزب الدستوري بزعامة عبد العزيز الثعالبى عام 
AAY‏ 


أما الفئات الاجتاعية التونسية العلياء فقد درجت على إرسال أولادها للدراسة في 
الدارس الفرنسية. وكان لثقافة هؤلاء الأثر الأهم في مسيرة إلحزب الدستوري بعد تأسيسه. 
والاثر الحاسم في نشوء العلانية وترعرعها وغلبتها على الحياة الثقافية الرسمية. ولا يبدو أن 
مأزق سياسيى التنظییات وإدارييها الذي تكلمنا عنه قد استمر فترة طويلة في تونس بعد 
استثنافه في بوادر «تونس الفتاة». فقد كانت السياسة الفرنسية حاسمة في هذا الصدد ودفعت 
بمن دعتهم المتطورين إلى مواقف وطنية ثم قومية نضالية كانت العلانية احد أعمدتماء إذ 
ناتضت تحالف الباق وكبار العلماء المعتمدين على فرنسا . 


آما 3 الحزاء 3 فجاءت عملية حصیل المفوت Y‏ حمة على ذلك وعلى صورة psi‏ 
تعقيدا. فكان قد بقى في الثلاثينيات مجموعات سياسية - ثقافية جزاثریه» فرنسية الثقافة 


Ali Merad, Le Réformisme musulman en Algérie de 1925 ن‎ 1940: Essai d’histoire re- (\) 
ligieuse et sociale (Paris; La Haye: Mouton, 1967), pp.17-15, 88-90, 137, 208, and 326, and 


أبو القاسم سعد alll‏ الحركة الوطنية في الجزاثر (القاهرة: النظمة العربية dy AU‏ والثقافة والعلوم؛ معهد 
البحوث والدراسات العربية. ۰)۱۹۷۷ ج ۰۲ ص ٤۳۷‏ - ۳۸ . 


Mahmoud Abdel-Moula, L'Université Zaytounienne et la société tunisienne ° انظر‎ (Y) 
(Tunis: [s.n.], 1971), pp.136-139. 
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علانية النزعة مع أنها رات قي الإسلام علامة فصل بين الجزائريين الأصليين والجزائريين 
الفرنسيين الستعمرین - ومن هذه الفئات فيدرالية المسلمين الجزائريين المنتخبين AAYY)‏ 
التي كانت ليبرالية» متحمسة LU‏ العامة على أساس من ثقافة فرنسا الثورية وداعية 
لتحديث المجتمع الجزائري. ومن الأساس ذاته انطلقت حركة «نجم شال أفريقية» بسزعامة 
مصالي الحاج . gil‏ مزجت ما بين الرموز الإسلامية ‏ كالآية القرانية «واعتصموا بحبل الله جیما 
ولا تفرقوا» - كعلامة على الفصل عن المستعمرين s‏ وإهمال السياسات الاسلامية التي دعا 
إليها شكيب ارسلان chile‏ وجمعية العلماء Ade‏ انتمت هذه الحركة إلى الجبهة الشعبية في 
فرنسا في الثلائینیات. واستمرت على شىء من الالتباس في ما يتعلق بالعلاقة بفرنساء وعلى 
عدم ادراك ازدواج ا حيأة السياسية والثقافية الفرنسية بين النبج الليبرالي التحرري التضويري» 
والاستع‌اری الا ظلامي . ادراکا عملياء LLE‏ كما كانت الحال عند أركان التنظيمات في 
استنبول. على أا تميزت عن شريحة أخرى من شرائح التطورین (بزعامة فرحات عباس في 
أول أمره وقبل انتقاله إلى الواقع القومية؛ على شاكلة الانتقال بين التنظيهات وجمعية الاتحاد 
والترقي) التي أنكرت وجود sis‏ ار جا سل a‏ ا 

آما الشرق. فشهد بعد ODI‏ العالية الاول تطورا باتجاهین انفصلا عن الم 
العلمانية الرسمية للتاریخ التركي. التي ربطت بين التحول الاجتماعي والثقاني من جهت 
والتحرر الوطني من جهه 2 آخری" فشهدت مصر مجيء فئة للحكم بعد ثورة ۱۹۱۹ كانت 
نتاجا للتربية الحديثة إضافة لبعض مظاهر التغرب الا جتاعي الللازمة للطقات العلیا. فئة 
جنحت في صراعاتها الحزبية الداخلية. وفي صراعها مع القصر عاد الأزهر. إلى استخدام 
الدین مؤسسة iå‏ ومشاعر شعبية عنصو | J‏ کیت المواقع والأحلاف . Pi‏ مصر توترات بين 
ثقافة السیاسیین وتوجههم ومنطق الدولة من جهة. ومحاولة السیاسیین أنفسهم إعادة مواقم 
إلى الدینین دات مردودات سياسية مباشرة. دون الالتفات إلى الضرر البعید المدى هدا 
الأمر. حتی أنه يمكننا القول. بالاشارة إلى استخدام الطائفية من قبل السیاسیین. إن الوئام 
الطائفی والولاء الوط للمسیحین الصریین ope‏ إلى حكمة الاقباط ووطنيتهم. ولیس إلى 
رشاد السياسيين السلمین. فليس من الوقائم الجهولة أن حزب الاحرار الدستوریین - وکان 
قد أيد الفکر العلماني بتاییده ab‏ حسین وعلي عبد الرازق - حاول إثارة الشاعر الطائفية. 
عندما اتخذ من الادعاء بسيطرة الأقباط على الوفد ستیلا لحاربه ذلك الحزب وخجيمه إذ 
دعا إلى التمثيل الطائفی النسبی في البرلمان Gy‏ وظائثف الدولة. بينما توخی القصر الاستفادة 
السياسية من التحالف مع الأزهر والتضییق على الأقباط» ge‏ أنه عمل على التضییق 
الوظيفي علیهم. وعلی نفي الصفة الوطنية عنپم عندما صدر قرار وزاري عام ۱۹۶4۰ يمنع 
الأقباط من تدریس اللغة العربية في الدارس ولو کانوا من خريجي أقسام اللغة العربية بكلية 
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- أبو سیف یوسف. الاقباط والقومية العربیة: دراسة امتطلاعية (بروت: مركز دراصات الوحدة‎ )٤( 
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كان الوضم في الشام مختلفاً. فقد كانت سوريا موضع ممارسة سياسة طائفيّة شرسة من 
قبل الانتداب الفرنسي . الذی els‏ يموجب مادیء LLM»‏ الشرقية» بتفتيت البلاد إلى دول: 
حلب ودمشق واللاذقة وجبل الدروز وأقام الدولة اللبنانية على أساس غلبة طائفية . لیس 
aa‏ والوضع کذلك. أن تكون الطائفية وأهمية الولاء الوطني المناقض u‏ من أهم 
البواعث - إن لم يكن الباعث الأهم ‏ على اتخاذ الحركة الوطنية والقومية مسارا علانبا 
اقا ل هو يشيريت أن يكون تفادي الإشارة إلى الدين والاستخدام السيامي له من 
علامات الوطنية» في وضع له نظائر عراقية أكيدة. لم يكن لأصحاب فكرة الرابطة الإسلامية 
أثر يذكر في الشام. وعندما ألقى شكيب ارسلان (المقيم في سویسرا) خطبة pat‏ فيها 
الوطنية الحقة بالمسلمين في دمشق عام ١475‏ انبرى السياسيون الوطنیون أمثال سعد الله 
اخابری واحسان الجابرى للرد عليه بخطابات sas‏ 


أولا: تقئين العلمانية وحر AS‏ المحتمع 


قلنا إن مسيرة التاريخ الكوني ALT‏ إلى العلانية» وان مسيرة التاريخ الاجتماعي والثقافي 
العربي محكومة بهذا المسارء على الرغم من الصراعات الطبيعية التي تستثيرها هذه المسيرة مع 
القوى المحافظة التي أضحى الدين علا عليهاء وبالرغم من إعادة الاعتبار إلى مؤسسات 
دینیه خالية E je Shy‏ بال في محال الصراعات السياسية. استمر انتشار التعليم التابع 
للدولة بعد الحرب العالمية الثانية» ولو بنسب متفاوتة. فكان أعلاها نسبة في سوريا حيث 
كانت الدراسة الابتدائية في مدارس الحكومة مجانية منذ ۰۱۹۳۳ في وضع كادت فيه الكتاتيب 
أن تنقرض» let‏ توسع التعليم الابتدائي والشانوي في الأزهر في مصر. وكان تلامذة 
الكتاتيب في تونس عام ۱۹٤۸‏ - ۱۹۹ يشكلون مایقارت الأربعين AL‏ من طلاب 
الدراسة الاتدائله< ".وكيم كان ab‏ حسين Lice lis‏ طالب € مستقبل الثقافة J‏ مصر 
بإصلاح التعليم الأزهري با يتوافق وتطوير الشخصية الوطنية ويتفق مع مناهج الدولة. 
وبالا متناع عن کونه دوله داخل الدولت ولو آراد له خصیص أبنائه ی العلوم الدينية «في 
حدود CD poll‏ بل دعا أحمد آمن الأزهر إلى التخلى عن التعليم الا بتدائي والشانوی 
والاقتصار على التعليم ley al El‏ انطبق على الأزهر. انطبق على ما عداه من التعليم 


= العربیة» ۰۱۹۸۷ ص ۱۲۷ - ۱۳۸ وطارق البشری. الملمون والأقاط في إطار الجماعة الوطنية (بروت: 
دار الوحدة. (AAAY‏ ص ۲۰۱ - ۲۰۷ . 
)0( فردینان توتل وثائق تاريخية عن حلب : آخبار اللاتین والسروم وما إليهم. ۱۹۲۳۱۸۵۰ 
(بروت : الطبعة VATE eS IS!‏ ص ۱۶۲-۱۶۱ . 
Abdel-Moula, L'Université Zaytounienne et la société tunisienne, pp.114, et 119. (1)‏ 
ab (Y)‏ حسين i‏ المحموعة الكاملة لمؤلفات ا ا (بيروت: دار الكتاب (AAYE 6 GEUI‏ 
Ae‏ ص -AQ y ۹۵ - ٩۳‏ 


. ۱۳*۰ ص‎ ۰4٩ فيض الخاطر (القاهرة : مکتبة النبضة العر یه 180 - ۰)۱۹۱۱ ج‎ ٠ احد أمين‎ {A) 


۱۹۷ 


الطائفي » فدعا ab‏ حسين إلى معاملة المدارس المسيحية بالطريقة نفسها التي دعا فيها إلى 
معاملة الأزهر“ . ولعل مثل «دار العلوم» كان SUL‏ آمامه إذ آعرضت هذه المؤسسة عن 
التعمق في العلوم الدينية» دون أن تتعمق في العلوم المدنية. ولئن انتشرت المدارس 
الرسمية 3 سورياء إلا oi‏ الغلبة بقيت للمدارس الأجنبية ‏ الفرنسية العل‌انية أو اليسوعية 
واللعازارية وغيرها ‏ التى بثت ثقافة كونية على PI‏ إضافة إلى ثقافة دينية بل وطائفية 
لبعض طلاها المسيحيين. وكانت code‏ إضافة إلى مدرسة التجهيز الر‌سمیه ‏ مكتب pe‏ 
سانا - سبيل الوصول إلى ثقافة جامعية كانت علانية الطابع شانپا شأن الثقافة الحامعية ۳ 
هرب ولكن لا يدو of taf‏ التعليم الأجنبي أو التعليم العلياني شكلا بحد (eld‏ قضية 
بالنسبة إلى العل‌انیین. فقد كان هذا التعليم هو التعليم الطبيعي والسوي بمقياس العصر 
وكان طريق الوصول إلى الوظائف والناصب. وكان المرتبط بالدولة Shar pty‏ الحداثة في 
أوروبا وي الدولة وفي العلم . ول يصبح الدفاع عنه من القضايا المطروحة ‏ على قلة الدفاع 
عن أمر قبل به مرب بداهة ‏ الا لتعر ضه للهجوم من الدينيين المسيحيين الذين حذروا من 
التعليم العلاني لحثه إيانا على التخلق «بأخلاق غيرنا» ولإقامته التعارض بين العلم 
والدين”". وانضم إلى هذه الحملة مسلمون من أمثال السيد رشيد رضا الذي أفتى عام 
۵۹ تبنم انتساب المسلمين إلى الدارس dee‏ الا بعد 9 من عقائد OPO ST‏ أو 
کالأزهریین الذين كانوا من طالبي الوظائف لخريجي الأزهر الذين نافسهم خريجو الجامعة ودار 
العلوم وغيرهما. فكان أن اتخذ الأزهريون من قضية الشعر الجاهل لطه حسين مناسبة هجوم 
عارم على الجامعة المصرية وعلى الدولة التي لا تضبط الجامعة لمصلحة الثقافة OMT‏ بل 
كان ضغط الأزهر على الجامعة من الشدة والاستمرار بحيث سمحت له الجامعة بالتدخل في 
شوونبا فى الثلاثينيات وحذف مسرحية جان - دارك لرتارد شو من مقرر اللغة الانكليزية 
بدعوى أن فيها ما يمس العقید:ة*. بل اضطرت جامعة القديس يوسف في بروت إلى طرد 


)4( حسین , المصدر نفسه. ج ٩‏ ص 48۷ - ٤٤۸‏ . 

(۱۰) المصدر نفسه. ص ۳۵۰ - POE‏ وكان قد سبق للشيخ محمد عبده أن وجه لدار العلوم انتقادات 
ليست بعيدة عن هذه. محمد cote‏ الأعمال الكاملة. جمعها وحققها وقدّم لحا محمد عمارة» 7 ج (بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ۱۹۷۲ - AYE‏ ج ۰۳ ص ۰۱۲۰-۱۱۹ 

(۱۱) انظر: الخوري يوسف العمشيتى ء Olea‏ والعلم اخوان لا ختلفان » الشرق. العند ۲۱ 
۰)۱٩۳۲۳(‏ ص ۸۱ - AY‏ 

(۱۲) محمد رشيد رضاء فتاوي. رقم AYA)‏ 

(۱۳) محمد أحمد عرفت نقض مطاعن في القرآن الكريم یتضمن تفنبد ما آلقاه الدکتور طه حين على 
طلة كلية الادات 2 الجامعة المصرية (القاهرة : مطعه المتارء 6۱ خصوصا ص ۱۱۲ - ۰۱۳۰۱ ومصطفی 
Gale‏ الرافعي تحت راية القرآن : المعركة بين القدیم واخدید. ط ۲ (القاهرة : مطبعة الاستقامة. ۰0۱۹۶5 
ص ۰۱۷۱-۱۵۷ و ۱۸۰-۱۷۵ 

)18( توفيق الحكيم. نظرات في الدين والثقافة والمجتمع (القاهرة: المكتب spall‏ الحدیث. (AIYA‏ 
ص ۲۱۱۸ . 


مارون عبود من التدريس بعد ثلاثة أشهر من مباشرته» بدعوى خطورته على الطائفة المارونية 
والدین الکائولیکی۰ . 


على هذه الصورة آصبحت التحولات الاجتاعية والثقافية الطبيعية تحولات علانية 
ow‏ الدينيون بجعلها أعلاما على مناقضة الدين . من هذه الامور التفرنج بشكل عام » 
أي التحول الطبيعي للحياة الاجتماعية بمقتضى العصرء. الذي كان مناسبة لانتاج أدب SAB‏ 
غزير في العشرينيات MIs‏ وادعى الدينيون أن العدالة الاج‌اعية أمر لا بذ من 
aus‏ تبعاً لا پرونه موافقا للشريعة. فكان أن جعل الدينيون من الإسلام معیاراً للسلوك 
الأخلاقي بعد أن أدخلوا العوائد والأخلاق _ GY‏ للتراث - في إطار Je‏ وابعدوا سلطة 
المجتمع Lic‏ وجعلوا معيارها Lue LLS‏ بذلا من العیار الا جتماعي . كان ذلك موافقا isy‏ 
الا سلام الحديثة نحو SLEI‏ الصفة الشمولية المحاكية للعالم التي ذکرناها والتي قام الر سلام 
ای ی ین تاريخي إلى حملة من القواعد الشمولية جعلت منه Whe‏ «بدیلاه أو 
Ule‏ مضاداء فكان أن حجرت معالمه في هذه العملية الوازية والمحاكية لقیام rs‏ 
الاجتماعي الحديث على دعوى العقلانية والضیط . ونقلت المؤسسة الديئية هذا الضبط 
العلماني من محال الكمون وجعلته Lille‏ عن وعي عندما وضعت نفسها le‏ على ما يخالف 
لأنه ile‏ التحول بعامة . وم : نكن المؤسسة الدينية منزوعة الصلات. فكانت تستند إلى 
مكامن المحافظة الاجتاعية حى عند اللادینین . فنجدء مثلا أحد أكير اللیرالیین محمد 
حسين هيكل» يستكر الشعر الحديث. الهجری . على على الرغم من asl rel‏ بامتيازه gal‏ + 
+یقرر صرورة مقاومته کونه Jas‏ | على الثقافة الا سلامیة۳ - ولعل هذا الموقف OLS‏ متفقا 
مع ازدواجیه تم فیها تبني المعايير الفنية الجديدة رغم عدم القدرة على تقدیر الشعر الجديد 
وفهمه . بل ومقاومته» عند طه حسين وعباس محمود العقاد““. dy‏ تكن هذه المواقف | 
التعبير عن استمرار غريزي لمقاومة الجديد على مختلف الصعد. أو تخصيص حیزات - کالشعر - 
لقاومته. وكأنها علم على محافظة اجتاعية شاملة. في وقت لم تكن هذه المحافظة واردة 
بالعموم الذي تصورت به» ولو كانت العناصر الدينية ناشطة في اهجوم على الأشكال الأدبية 
الجديدة. فهاجمت الرواية بدعوى lel‏ أدب ماجن هادم للاخلاق. واعتبرت أن في المسرح 
العا مى مدخلا لدم لغة القرآن ولكتابة العربية بالأحرف اللاتينية"٠.‏ وعلى الرغم من أي 
إرهاف في هذه الواقف. فإنها تستند في النهاية إلى مشروع شامل يستصلحهاء ونقصد هنا 
المشروع الديني الذي توخى أصحابه الوصاية على المجتمع سبيلا للحفاظ على الامتيازات 


)10( مارون عبود رواد النبضة الحديثة (بیروت : دار العلم للملاین TARLA‏ ص ۲۵ ۲ . 
)11( محمد محمد حسین. الاتجاهات الوطنية في الأدب العاصر. ۲ ج (بیروت : دار الارشاد. ۰۱۹۷۰ 
Ve‏ ص ۱٩۱‏ ۲۰۱-۰ . 


Salma al-Khadra al-Jayyusi, Trends and Movements in Modern Arabic Poetry, Stu- (1¥) 
dies in Arabic Literature; v.6, 2 vols. (Leiden: Brill, 1977), vol.1, p.98. 


. ۳۹ المصدر نقسه ص‎ (VA) 
. ۳۱۵ ۳۵۹٩ و‎ ۰۲۵۹ - Yok ص‎ Te حسن» المصدر نفسه‎ (14) 


۱۹۹ 


المؤسسية والنفوذ السيامى . وقد بقيت قضایا الشعر الحديث والحرية الشخصية واحجام 
الکثرین من التقدمين عن تحمل مسؤولياتها. وبالتالي عزوفهم عن فطاعات اللاوعي وغيرها 
مايبرزه الشهر الحديث» من الاحتياط الاستراتیجی للدعوات الدينية السياسبة في هذا 
القرن . 


ولا تزامنت الحقبة الليبرالية من التاريخ الشرقي مع الشورة الکمالية. لم يكن غریبا أن 
تكون الثانية قد اعتبرت قدوة. فقد سبق أن آشرنا إلى الاصداء الوطنية للک‌الية عند ابن 
باديس . بل كان السيد رشيد رضا من قدروا مصطفى کال قبل إلغاء الخلافة”". وكان 
أتاتورك موضع تفدير کسیر من الوطنيين السوریین*". الذين فذموا إلى حكومة أنقرة 
مساعدات كبرة خلال حرب كيليكية. ولو أحجم الأتراك عن افامه صلات سياسية دانمه 
gas‏ أما في مصر فكان معظم الناس من المعجبين بمصطفى كال فقارنه أحمد شوقي 
بخالد بن الولید. ولو فترت حماسة البعض له بعد إلغاء OAN‏ ولئن رأى gal‏ 
الإسلاميين أن في هذا الأمر تقلید! Oktay‏ حين كان الک‌الیون یتخذون الذئب الأبيض - 
وهو رمز آسلافهم الأقدمين من الوثنيين ‏ شعارا ۳ ويرسمونه على طوابع cpl‏ كان 
المصريون يحذون حذوهم ويرسمون Ul‏ امول على أوراق العملة وعلى طوابع البريد. وحين 
جعل الک‌الیون حدا Gol‏ لسن الزواج بالنسبة إلى البنين والبنات. اقتفى nile‏ أثرهم في 
ذلك . وعندما ألغى الی‌الیون المحاكم الشرعية 2 تور isi LS‏ بعض الکتاب في مصر پناقشون 
الغاءها. وحين حمل مصطفى كمال نساء تركيا على السفور والاختلاط بالرجال ومراقصتهم. 
احتدمت المعارك في مصر حول هذه الموضوعات في الصحافة dy‏ الأند.ية. وحين ألزم 
مصطفى کال الترك أن يعتمروا القبعة. خاض بعض الكتاب المصريين في بحث ما سموه 
«مشکله الأزياء». داعین إلى توحیدها ودعا بعضهم إلى اعتمار القبعة. وحين استبدلت تركيا 
بالحروف اللاتينية الحروف العربيةء أخذ كثير من الكتاب والصحافيين ENE‏ ما 
أسموه «مشكلة الكتابة ا العربی» إلا أننا نرى في الوضع المصرى AST‏ من تقليد 
فنشهد فيه نزعات كونية شجعتها التجربه الكالية وهی ناجحة مائلة أمام أعينهم . me Lal‏ 
النزوع fel‏ الصری إلى iS)‏ إلى أمر وافد من الخارج. فهو من SEI‏ السجال الإسلامي 
ضد الكالية الذي تزعمه الشيخ مصطفى صيري. شيخ الإسلام في الفعرة ۱۹۱۹ ۰۱۹۲۲ 


(۲۰) رشيد رضا في رسالة إلى شكيب ارسلان بتاريخ ۰۱۹۲۳/۱/۳۰ في: شكيب ارسلان. اليد 
رشيد رضا أو إخاء ٠١‏ ستة (دمشق : مطبعة ابن زيدون؛ القاهرة: مطبعة دار الكتب المصرية. ۰)۱۹۳۷ 
ص ۳۱۱ - ۱۷ ۳ . ۱ 

(۲۱) انظر : عبد الرحمن الشهبتدر. وهل یتاح للشرق أن يستعيد محده؟» اضلال. السنه SEY‏ العدد ۱ 
(تشرین الثاني/ توفمر ۰0۱۹۳۳ ص ۲۰ - ۲۸ . 

(۲۲) ارسلان» الصدر نقسه ص ۳۲۷ ۰ ۳۲۸. 

(۲۳) حسین. الاتجاهات الوطتية في الأدب المعاصر. ج ۲. ص 55 - ۰۲۹ و ۰۳۱-۳۳ 

.۹۷ الصدر نقسه ص‎ YE) 


Yea 


بعد لحوئه إلى مصرء والذي ساهم فيه السيد رشيد رضا والرافعي وكثيرون غيرهم - عل 
الرعم من رسة الکثرین بدوافع مصطفی صيري 1 , 


فلم يكن شأن استبدال الطربوش بالقبعة أمرأ كبير LAM‏ على الرغم من قیام حركة 
قصيرة الأجل دعت إلى الاقتداء بتركيا في هذا الأمرء فبعد أن منعت وزارة العارف تلاملة 
مدارسها من اعتيار القبعةء وأفتى بعض العلیاء بأن اعتمارها اقتداء حرم بالأوروبيين”", 
علقت اطلال ساخرة بقوضا «وقد نجح بعض ذوي العمائم في استبدال الطربوش بالعيامة. ولكن 
اللنطربشين لم يفلحوا في اصطناع القبعة»"©. ولئن رأی بعض التقدميين مثل سلامة موسى أن 
النقاش حول الموضوع بالرجوع إلى الأمور النفعية كالوقاية من الشمس ولمطر يجانب لب 
لامر وهو أن القبعة «تبعث فينا العقلية الاوروبية»©, إلا أن الأمر لم يكن له من الأهمية آلا من 
حيث الحانب الاستعراضی الذي انتهى بسرعة بل فاق في محصلة طرح العشرينيات بعد 
سقوط استخدام الطربوش كلية واستبداله بالرأس العاري السائد اليوم في تركيا أيضاء عدا 
الأرياف . 


آما قضية المرأة. وهی القضية المحورية في شؤون الحريات الشخصية والعقدة التي 
يؤدي فكّها. LS‏ فلناء إلى فك عقد اجتاعية كثيرة. فکانت قضية ذلك الزمان وزماننا هذاء 
قضية بدايتها التوتر المتشنج بين وقائع التحول الاجتماعي من جهة والصياغة الدينية 
للمحافظة الاجتاعية والرجعية الثقافية. جعل ذلك من قضية المرأة قضية أخلاق عامت 
وقضية تطور علاني في مواجهه معارضة صاغت معارضتها Lie‏ فأضحى الموقع المتسق مع 
نطور المجتمع معارضة علانية بالمعنى الايديولوجي للهجوم الدینی الذي نتجت منه موافع 
dels‏ قائمة على zen‏ وعلی صياغة البعض من المواقع العلانية صياغة اعتقد استساغتها 
من قبل الدینین اعتقادا ۸ يكن في محله . بل قوت هذه المواقع الدفاعية من هجوم الدينيين» 
وسمحت لهم بالرباط ما بين مواقعهم وأحد الدوافع التي استصلحتهاء ألا وهی العدوانية 
تجاه النساء التي تسم قطاعات واسعة من المجتمعات البطريركية. فتصبح الرأة ‏ وليس عند 
الدینین فقط - ناقصة اساسا بل موضم ازدراء ورفض . لا ينحصر هذا الموقف في التحقير 
الشعبی للمرأة» بل نجده متمثلا عند عباس محمود العقاد بحلة بالغة. وعلى صورة تعال, 
عند توفیق الحكيم. Se‏ الذي ل یز في المرأة المثقفة الا متعة عقلية تحبب للرجل بیته۳*. 





)10( الصدر نفسه ص VY‏ 

)1( المقنطف» الستة 14 العدد ۲ (آب/ اغسطس ۰)۱۹۲۹ ص ۰۱8۱ وانظر ایضا: حسين. 
الصدر نفسه. ج ۰۲ ص ۲۱۳ AV-‏ 

. ۱۷۱ ص‎ ۰0۱٩ ۲۲( JAI (TY) 

. ۰۱۳۱ سلامة مومی. الیوم والغد (القاهرة: الطبعة العصریة [۱۹۲۷])» ص‎ (TA) 

(۲4) الحكيم. نظرات في الدین والثقافة والجتمع ؛ ص ۱۳۵ - ۱۳۹ . حول موقف العقاد من المرأة. 
انظر : سلوی الماش المرأة العربية والجتمع التقليدي اتخلف. تقدیم ابراهیم بدران (بیروت : دار الحقيقة 
۳ ص ۱٩۵‏ ۱۲۳۱۰ . 


وكان ab‏ حسين كدأبه في AST‏ الاحیان, متزناً في هذا الموضوع» عندما تهکم على اقتراح أحمد 
أمين انشاء مدرسة للز وجات » بقوله ان ثر بيه ة الرجال «dal‏ فهم أكثر منبن حاحة للاصلاح , 
وأكثر منبن Rone‏ 


سبق أن رأينا كيف أن محاصرة النساء فكرياً واجتماعياً نط من أغاط الدفاع 
الاجتاعي بالنسبة إلى مجتمع نافل اوت لتحولات عنیقه وسريعة. ومن الممكن أن نضيف 
إلى كلامنا بعمدا تحليلياً نفسيا يتجلى في استصلاح نمط خاص من ASI‏ بين الأولاد 
والأمهات بست‌حد مه المجتمع النافل لتوظيف قطاعي التدنس pets‏ مصلحته. ويجعل فيه 
النساء القاصرات Jis‏ وش le‏ _ حارسات اهوية | d el de‏ يكن هذا w‏ فات sles‏ 
تحرر الرأت فکتبت نظرة زین الدین عام ۹ ۱۹ تلوم نقادها alls‏ «إنكم لم تتطوروا مع الزمان. 
فطوى الزمن لواءكم. وأضعتم تراث آجدادکم . .. أو تریدون OV‏ أن تنشروا الویتکم على وجوه سالک 
متخدين منبن دمن ذلك اللك OLS‏ کان تطور الناس J‏ نظرتهم ال حرية 4 النساء 
فقوت تطورا سوبا غير مؤدلج على العموم» كدعوة أحمد لطفي السيد افادئة مثلا”ء أو 
موقف أحمد أمين السلبي من بيت الطاعة على الرغم من اضطراره إلى إصدار حكم بموجبه 
عندما s Lal OLS‏ شتر Tole‏ . بل كانت مواقف الناس ضمنية» بعر عنها تزاید السفور 
والاختلاط وتعليم الفتيات والنساء. آما الأدلحةء وتحول القضية إلى صراع بين العلمانية 
والدینیین فكانت بواعثها الأساسية ادعاءات الإسلاميين الأخلاقية, التي يكن التعبير عنبا 
بموقف السيد رشيد رضاء الذي علق على تحرير المرأة - وقد وسمه بالتهتك - على النحو 
النمودجي التالي في العام ۹ «صار النساء من ربات البيوت والأمهات. ومن العذاری التعلات 
شین في الشوارع باللیل والنهار» تحاصرات الرجالء ویغشین اللاهی والنتزهات» وهن کاسیات عاریات؛ 
مائلات مميلات ومنهن من يسبحن في البحر حيث يسبح الرجال أو معهم . . . ومنبن من مختلفن إلى المرائص 
المشتركة فرقصن بعهم و أشد من الأجنبيات عريا وتبتكاء وخلاعه ومجونه ورفاعه. ومنین من يدخلن في 
خلوات الحلاقين حيث يقصون لمن شعورهن ويحلقون هن أقفيتهن ويزينون هن نحورهن وصدورهن. وهناك 
يلتقين باخوانهن. ولا تسل عن حديثه) جهراء Fa gi‏ كان هذا کلاما بعیدا عن عام 
غريب » Jl‏ من أصحاب موافف شمولية تذعی J‏ لنفسها المرجعية المطلقة استنادا | A‏ الدین . 
فكانت معارضتها شاملة ‏ على عدم علمها - وكانت نتائجهاء وهي المعارضة للمسيرة 


ab )۳۰(‏ حسينء «مدرسة الأزواج »» في : طه حسين. في قضايا المرأة (بيروت: مؤسسة ناصر للثقافة 
المؤا)ء ص ۱۱ - ۱۱٩‏ . 


Abdelwahab Bouhdiba, Sexualiry in Islam, translated from French by Alan Sher- (%1) 
idan (London; Boston: Routledge, 1985), pp.220-221, and 232. 


(۳۲) نظيرة زين الدينء الفتاة والشیوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير 
المرأة والتجدد الاجتماعي في العالم الإسلامي (بیروت : المطيعة الامبرکیف VATA‏ ج ۰۱ ص '1. 

(۳۳) أحمد لطفي السيدء اللتخبات. إعداد اسماعيل مظهر (القاهرة: مكتبة الانجلو الصریة. ۱۹۳۷)ء 
ص ۰۳۳ ۰۲۶۱ وغيرها. 

(۴۳۸) أحمد آمین. حياتي. ط ۳ (القاهرة: مكتبة النهضة الصریف ۰0۱۹۰۸ ص ۲۰۱ - ۲۰۷. 

(۳۵) افتتاحية المتار. السنه ۳۰ العدد ۱ (۷ حزیران/ یونیو ۰0۱٩۲۹‏ ص ۱۳-۱۲ . 


۳۰ 


الطبيعية للمجتمع e‏ > أن اتخذت العنف المباشر سبيلا للتعبیر عن الراي . فتعرضص اخجاییون 
للنساء السافرات a‏ شوارع دمشق E‏ العشرينيات, و بعض النساء ele‏ النار, وتعرضن 
للضرب. وقدمت إلى الحكومة طلبات بنع النساء من الخروج من البیت وبإغلاق مدارس 
البنات. وتزامنت هذه مع الهجوم على بعض الأندية الليلية والمشارب وغ‌ها۳. وكان من 
القبيل نفسه اهجوم العارم على كتاب السفور والحجاب لنظيرة زين الدين الذي صدر عام 
۰۷ من تهديد للبائمین, وتكفير في الساجد. وبحاولة التدخل لدى الحكومة لمنع تداول 
الکتات۳۳. وكذلك الأمر في مصر. ولو على صورة ة أكثر سلبية قبل نضوج مشروع حسن 
gb > LN‏ السك ركيد رضا عام 7 بتكفير سيدة تكلمت عن إجحاف الشريعة 
الإسلامية بحق ALM‏ وبارتدادهاء وعدم جواز زواجها من مسلم. أو US ys‏ وحاول 
pall‏ عمر طوسون التدخل لدى الدولة لقمع الكلام على تعديل قوانين الزواج والطلاق 
والمواريث الإسلامية والدعوة إلى السفور والاختلاط۳. وتجب الإشارة في هذا الصدد إلى ما 
دعي «الاغتيال الاجتماعي» للطاهر الحدّاد في تونس بعد نشره امرأتنا في الشريعة والمجتمع 
عام ۱۹۳۰ من قبل الزیتونیین القضية التي امتدت إلى الحزائر وأثارت قضية النساء فيها على 
نحو PU‏ انتصر فیها ابن بادیس للزیتونیین وع عن آراء السيد رشيد رضاد؟». فكان أن 
وفرت الأهواء السلطوية والحسية SAU‏ العربي السلم oly‏ ما تبقی من سیادته» بعبارة جاك 
بيرك وأدغمت ما بين هذه السيادة والسيادة الوطنية على نحو وهمی . جعلت منه المرأة في 
دونيتها علامة عى السيادة القومية وتكامل الشخصية الوطنية: هذا ما دعا بالحبيب بورقيبة, 
إلى الوقوف موقف معاد من السفور عام ۹ بحجة ضرورة تأجیله gm‏ ما بعد انقاذ 
الشخصية التونسية”“ ‏ وكان الحجاب ATT‏ من تشويه للشخصية التاريخية . ذلك هو Lut‏ ما 


)۳١(‏ زين الدین. الفتاة والشیوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتماعي في العالم الإسلامي. ج *. ص 39؛ تونل. وثائق تاريخية عن حلب: أخبار اللاتین 
والروم وما إليهم . ۸۵ ~ 7۲۳ ۱۹ ص DANN TE ١١8‏ 


Philip S. Khoury, Syria and the French Mandate: The Politics of Arab Nationalism, 1920-1945, 
Princeton Studies on the Near East (Princeton,N.J.: Princeton University Press, °1987), 
pp.609-611. 


(۳۷) زين الدین» المصدر نفسه ح ۰۱ ص 5١‏ - 1۱ . 
(YA)‏ رصا فتاوي , رقم (VAT)‏ 
Lal (Ya)‏ الصاوي عمد في: الأهرام. ۱۹۳۰/۱/۹ و«الرجعية الفكرية وكيف تنظم الدعوة 
لإحيائها فى مصر » العصور. السنة ٦‏ العدد ۳۲ (۰)۱۹۳۰ ص ۳۱۰ - ۳۱۳ . 
Merad, Le Réformisme musulman en Algérie de 1925 à 1940: Essai d'histoire re- (&*)‏ 
ligieuse et sociale, pp.317-328, et‏ 


للتاليف وال 4m‏ والطاعه والتوزیع والنشی [د. ت . [(6 3 Di‏ ص å ۱۹۹ cok P‏ وغيرها. 
Jacques Berque, The Arabs: Their History and Future, translated by Jean Stewart; (41)‏ 
with a preface by Hamilton Gibb (London: Faber and Faber, 1964), p.253.‏ 


(؟4) أحمد خالد. وأضواء على الخلفية التاريخية لمجلة الأحوال الشخصية الصادرة سنة ۰۱۹۵7 فكر. 
السنه ۰۱٩‏ العدد 1 ( ۰0۱۹۷ ص 8ه - 5لا. 
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دعا بعض العلانيين من أنصار المرأة في المشرق» مثل جميل بیهم. إلى تجميد نشاطهم المناصر 
لها رغم كونه زوج نازك العابد - بدعوی وحدة الصف الوطني الذي”“ عمل الاسلامیون 
على تمزيقه إن لم يتم الإذعان لادعائهم الأولوية فيه. بل لعل الشيخ عبد القادر المغربي = من 
الاصلاحيين الإسلاميين الشامیین؛ ومن مريدي السيد جال الدين ‏ كان AST‏ إرهافا في 
حسه السياسي والوطني وانتباهه إلى جری التحول الطبيعي في الجتمع » عندما أيد نظيره زين 
الدين بدعوى أن رفع النقاب في تركيا تم بأيدٍ وطنية مسلمة في الجملة وأنه بخشى رفعه عن 
السوريات Ab)‏ لا lady‏ 


لعله لم يكن من الغريب في هذا الجو المكفهر بالعنف أو بالتهديد بالعنف على ختلف 
أشكاله أن يتجه الکشر من المؤلفين. أصالة أو تقية. إلى استخدام الحجج الدينية في الانتصار 
لحقوق المرأة. فذلك كان شأن کتاب نظيرة زين الدین. اللء بالآيات القرآنية والأحاديث 
السنيّة والشيعية. والسائر على سئة الخطاب الإصلاحي الإسلامي : فهو ينفي صحة الأخبار 
الجارحة بالنساء. ويدعو إلى الاختلاط والسفور الشرعي فقط. وینتصر لأفضلية غريزة المرأة 
على الرجل. ويذهب إلى أن امتياز الرجل في SoM‏ والشهادة» والطلاق والزواج حجة عليه 
لا حجه له إد إن هذا الامتياز قام على قسوة قلبه وفساد خلقه واستحكام العادات الجاهلية 
التي توحی الاسلام التدرح في OU‏ ولاستخدامه الحجج الدينّة انتقده على عبد الرازق 
برفق. وسخر منه اسماعيل مظهر وهو يربت على كتف نظيره زين الدین"*. وكذلك الأمر 
لدى الطاهر الحداد الذي تضمن القسم الأول من كتابه دفاعا عن حقوق المرأة في الإسلام 
بدعوی اصلاحية اسلامية مفادها الفرق الكبير بين جوهر الا سلام ومشاصده من جهة. 
وواقعه وتحول الأحوال الدنيوية من جهة أخرى”'. وعلى ذلك» ساهم أنصار حرية المرأة 
وتعلمها في تعضید الوقف الاسلامي. بنقل الحدال من مجال الجتمع إلى مجال المرجعية 
الدينية» على الرغم من نقدهم الشدید لا يستفاد من واقع الوقف الديني في یومهم . فقالوا 
باثات جواز السفور شرعاء فلم یقدروا أن یصلوا إلى أكثر من امحجاب الشرعي ولو ترك 


(ET)‏ محمد جميل بیهم فتاة الشرق في حضارة الغرب : تطور القكر العربي في سوضوع المرأة خلال 
القرن العشرین (سیروت : [د.۵.]: ۰)۱۹۵۲ ص ۰ و۸ 8 وزین الدین. الفتاة والشیوخ: نظرات 
ومناظرات في السفور واحجاب وتحرير العقل وتحرير الرأة والتجدد الاجتياعي في العام الإسلامي. ج ۰۱ 
ص -T‏ ۰1 ج۰۲ ص ۰۳۷ ۲۸. 

. ٠١ زين الدين» الصدر نفسه. ج ۰۲ ص‎ (EE) 

)£0( سظيرة زين الدین. السفور والحجاب: محاضرات ونظرات في تحرير المرأة والتجدد الااسلامي 
(ببروت : مطابع قوزما» ۱۹۲۸) ص ۹۳-٩۹۱ ۰۷۰ W‏ وغيرها. 


)£1( زين الدينء الفتاة والشیوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتحدد الاجسماعي في العسام الا سلامي. ج ۰۲ ص ۰۱۵ و CTE ٦١‏ والعصور. السنة ۳. العمدد ۱۳ 
(أيلول/ سبتمير ۰0۱۹۲۸ ص ۱۰۱-۱۰۱ . 

- ۲۲ الطاهر الحداد. امرأتنا في الشريعة والمجتمع (تونس : الدار التونسية للنشر» ۰)۱۹۷۷ ص‎ (EV) 
yY 


الطاهر الحداد الباب مقتوحا أمام الاحراف المرسلة”». ولئن كانت الحجة الأساسية لعثبيت 
الحجاب درء الفتنةء إلا أن هذا الوقف بدا غاية في التهافت في ضوء النصوص”“. وانتقد 
عل اسن غر دينية ایضاء من قبل أنصار المرأة المدافعين Le‏ بدعوی الا سلام : فکتب 
الطاهر الحداد «ما أشبه ما تضع الراة من النقاب عل وجهها منعا للفجور با يوضع من الكامة على فم 
الکلاب كي [Y]‏ تعض الارة . وما أقبح ما نوحي به | إلى قلب الفتاة وضمیرها إذ نعلن اتهامها وعدم ae‏ ما الا 

في الحواجز المادية التي نقيمها عليهاء ونلزمها هي الاعری Lal‏ أن تفتتم ها قررناه راضية بضعفها إلى هذا 
wee‏ موقنة بخلوده GV‏ من أصل تكوينها»» وقرر بوضوح أن السفور ليس سيبا من أسباب 
الفجور. بل إن الفجور أمر اجتياعي أسبابه فجور الرجل في الزنى واللواط وتعدد الزوجات 
والزواج بالاکراه والطلاق بيد طليقة. إضافة إلى الفقر رأس LW!‏ وم تكن هذه 
الاعتبارات مقتصرة على الطاهر الحداد أو نظيرة زين الدین» بل ما زالت منتشرة عند كل 
المتزئين من VI‏ سلامین كعلال الفاسى“ . 


ولكن لا يبدو أن > sith aS‏ تأثرت sip‏ النقاشات تأثرا کبیر ولو كان للهجوم 
الإسلامي عليها آثر ظرني» ولعل من AST‏ التعبيرات عن الواقع Lite‏ كان قول محمد كرد 
علي وكان مؤسس المجمع العلمي العربي بدمشق ووزير المعارف  ob‏ الحجاب نزل في 
تا الرسول وفي وضع شديد اخصوصية. Oly‏ السفور أنفع منه وأن السفور هو الرابح 
تاريخيا. فلا ضرورة في الالزام بل من الضروري مراعاة التدرح”“. وعلى OY‏ 
التدخل في السجال على نحو فعلی» فقد فقد أيد نظيرة cal‏ کی قم a‏ و زک 
مصر ولبنان والهجر ومنبا LAS‏ و الق ملف و القطم و الاهرام و احدیث وعدد من 
الشسخصیات كان منپا مفتى بیروت» وهدی شعراوي. وعلى عبد الرازق». وأمين الريحاني. 
وخليل مطران. والزهاوي والرصانی في العراق. إضافة إلى وزراء سوريين منهم محمد کرد 
علی. والمندوب السامى الفرسی<*.. ولا شك أن اشتراك الحركة النسائية الفاعل في النضال 
الوطني في الشام ومصر وثّر ها قدراً لا باس به من ULI‏ وسمح ها بالمضي نحو قضايا نسائية 
بحتة GE‏ متطلبات oS‏ كالسفور والتربية. فتقدمت الحركة النسائية iy pall‏ سریعا 


(EA)‏ الصدر نفسى. ص ۰۳۷-۳۶ ۰۹۹-۹۵ ۰۱۰۲ ۰۱۰۱ ۰۱۱۲ و٤١١.‏ للموقف الشرعي 
الحرفي. انظر: محمد رشيد رضاء نداء إلى الجنس اللطیف يوم الولد النبوي الشریف سنة ۱۳6۱ في حقوق 
النساء في الاسلام وحظهن من الا صلاح الحمدي العام (القاهرة: مطبعة النار» ۰)۱۳۵۱ صن ۱۰۷ - ۰۱۱۲ 

(EA)‏ زين الدین؛ الفتاة والشیوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتاعي في العام الاسلامي, ج ۰۱ ص ۰۱۱ ۰۲۷ ج ۰۳ ص 7. 

ALI )۵۰(‏ امرأتنا في الشريعة والجتمع. ص ۱۸۳ - ۰۱۸6 و ۰۱۹۰ وقارن : زين الدین. السفور 
والحجاب : محاضرات ونظرات في تحرير المرأة والتجدد الاسلامي ص ۹۳ . 

)01( علال الفامی , النقد الذای ط ۲ (تطوان : دار الفکر المغربي؛. [د.ت.])» ص ۲۰۵ . 

(۰۱۲) محمد کرد pe‏ المذكرات. ۳ج (دمشق: مطبعة الترقي» ۰0۱۹5۱۱۹4۸ ص ۱۰۹۸ - 
۹ . 

(۵۳) زين الدین. الفتاة والشیوخ : نظرات ومتاظرات نی السفور والحجاب وتحرير العقل وتحرير المرأة 
والتجدد الاجتياعي في العالم الإسلامي. ج ۲. 


نحو نزع النقاب بعد ثورة ۱۹۱۹ حين قامت أول مظاهرة نسائية بقيادة صفية زغلول وهدى 
شعراوي. وتأسست اللجان النسائية داخل حزب الوفد“. أما في الشام. فقد سبق أن 
ذكرنا نشاط نازك العابد وغيرهاء وقامت أولى التظاهرات النسائية الوطنية في دمشق عام 
۲۳ کا کان وفد نسائي بيروق قد هنأ الملك فيصل بالعودة من باريس ۳ rYA TI‏ 
= عقدت مؤترات نسائية سوریه لبنانية ۳ عام ۸ و ۱٩۳۰‏ تتوجت 2 ال سر 
النسائي لنصرة القضية الفلسطتة sit‏ عقد 2 القاهرة عام ۸ عادرة من هدی 
شعراوی وبهيرة العظمة. آما الحجاب» وخصوصا البرقع ‏ فابتدأ بالزوال من العشرینیات في 
ظروف صعبة. في القاهرة وبيروت وحلب ١ MI‏ في دمشق**. ويبدو أن أول خطبة ألقتها 
سافرة في تونس كانت عام ۹ ويصف PAS‏ حد المحافظين الدمشقيين هذا التطور آسيا 
بقوله إن النساء ابتدآن بان أسدلن على وجوههن مندیلا رقیقا بدلا من البرقع. وتدرج 
البعض إلى خلع هذه النادیل بالرة «سافرات بملابس الزينة»» على رؤوسهن حمر رقيقة من 
الحرير لستر الشعر دون الغرة والحبين*. oly‏ الأمر كما هو معلوم إلى شبه السفور التام في 
المدن الكرى cls E‏ عدا الشرائح الدنيا من الطبقة المتوسطة . وكان من وسائل هذا 
الامر سلوك الدولة والشرائح الاجتاعية العليا. ينطبق الأمر نفسه على الاختلاط : في العمل 
في دوائر الحكومة» dy‏ موسسات التربية» ولو اضطرب الأمر احیانا لاسباب سياسية أو 
مزاجية . من هذه ما خرنا عنه ab‏ حسين من أن أحد وزراء العارف رأى أن اختلاط البنات 
بالبنين شأن le‏ الخطر على الأخلاق. فانغات الوزارة معهدا المعلاف: ونسیت أن Von‏ 
الفتيات والفتيان قد اختلطوا معا في الدروس في الجامعة قبل دخوهم العهد* . 

لم تستلزم حركة التحرر النسائي الاجتماعي ثم المهني تحسنا فعلياً. في وضعها في إطار 
المجتمع البطریرکی . فكانت دونيتها المتمثلة في قوانبن الا جرال الشخصية من آرکان ۳ 
الاجتماعي . وكاست فوانين المواريث LI, Py‏ من العمليات الاجتاعية الاقتصادية 
فضلاً عن کونها علا على استمرارية تاريخية أرضت الفئات النافلة المنطوية على 00 
واستفادت منها القَئات الصاعدة Leys‏ من الأصالة الوهمية وعلامة على استمرار اجتماعي 


)08( سلامه موسی» تربية سلامة موسى (القاهرة: مؤسسة الخانجى. ۰)۱۹۵۸ ص ۱۲۸ - ۰۱۳۹ 
وحسين., الا مجاهات الوطنية في الادب العاصر . ج ۲ . ص ۲۵۱ . ۱ 

)00( ظافر القاسمی . مکتب عدر صور وذکریات من حياتنا الثقافية والسياسية والاجتياعية (ببروت : 
الطیعة الکائولیکیف» (VATE‏ ص ۰۱۱۷ وعنبرة سلام الخالدي. جولة في الذکریات بين لبنان وفلطين 
(بيروت: دار النبار للنشرء ۰0۱۹۷۸ ص ۱۲۱ . 

)01( انظر مثلا: الخالدي, الصدر نفسه» ص ۰۱۵۰-۱۲۹ 

- ٦١ خالد. وأضواء على الخلفية التاريخية لمجلة الأحوال الشخصية الصادرة سنة 0۱۹۵۲ ص‎ (oY) 
UW 

(0A)‏ عبد العزيز العظمة مرأة الشام: تاریخ دمشق وأهلها (لندن: رياض الريس للکتب والنشی 
(ANAA‏ ص VO‏ 

)04( طه حسین. مستقيل الثقافة في مصرء في : حسين. المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور ab‏ حسين› 
Ve‏ ص ۳۲۲ . 


مزعوم » ولكنه مقو للحاضر. إضافة إلى ذلك. كانت التحولات الاقتصادية الكبيرة التى مرت 
على الوطن العربي غير قادرة بعد على إنتاج بنى اجتماعية جديدة متكاملة ٠‏ فلم تكن الدورات 
لانتاجية متكاملة داخلياً. وعلى النطاق الوطنی - وهي ليست کذلك , بل تجد تکاملها في 
الا قتصاد العالي رکیزتها. فکان الجتمع معلقا ما بين اقتصاد جديد وتوزیع عمل عالي ؛ بل 
وقام تراتب اجت‌اعي عالي ازداد وضوحا في العقدين الأخيرين 6 فلم خضع لر عادة ركيب 
ولو زالت أسس بنيته القديمة . فجاء المجتمع وجاءت المحافظة الاجتماعية عنصرا أساسيا 5 
عرقلة التحول السوي نحو الكونية على صعيد القيم » وصارت المحافظة القيميّة بحد ذاتها 
علا على سوية وهمية وصار الاحتكام للقيم الدينية في أمور تنظيم الحباة العائلية Legs‏ من 
الضیان ضد التحول. فمنعت القيم الجديدة القائمة على الليرالية وحقوق الإنسان وما 
تستتبعه من نظرة مساواتية إلى العلاقة بين الجنسين من التأثير في البنية الحقوقية للمجتمم» كا 

حجبت التحولات الاجتاعية المتعلقة بتعليم المرأة وعملها 0 ة Fler!‏ وخروجها من 
الیت عن قطاع القانون. ورؤي في هذه الحجب أمرا يدرأ من هجمات الدينيين إن l‏ 
یردعها . 


على ذلك بقیت قوانین الأحوال الدنية الطائفيّة هی السارية. فتضافرت الأبوية 
والمحافظة الاجتاعية على الاستمرار في الخطاب الإسلامي حول المرأة والزواج دون رادع 
te‏ آو دوقي » بل اکتست هذا الخطاب نوعا من المصذائقية يسيب عدم المساس بنتائحه 
القانونية ؛ حجبت هذه المصداقية عن الرؤى الأسس الواهية الق يستند إليها في الكلام على 
الا خحتلاف الفطري حول القائلية للعمل. وحول القوامة واستنادها ال دلك ‏ وقيام 
اللامساواة في الورائة على اعتبار النفقة. وحصر الطلاق بالرجل لأنه أصير من المرأة ولا 
يسارع إلى الطلاق:'" ‏ مما ينافي المعرفة الاجتاعية العامة. كما كان ممكنا الاستمرار Legs‏ أي 
حياء في الدفاع عن حق الرجال في ضرب النساء مع قبحه والقول OL‏ التسرّي قائم لحفظ 
كرامة السبايا ولو جاز منعه"“. بل كان من نتائج استمرار الخطاب الاسلامي عند مناصري 
حقوق المرأة أن اضطرت نظيرة زين الدين إلى قبول كون الرجال قوامين على النساء ولو 
ج ذلك 3 aac‏ الزوج بر وجته دود الرحال عموما على أمهاتهم وأخواتهم! فا . فليس 
Le‏ في هذا الوضع أن لا تحظى دعوة سلامة موسى لإصلاح المواريث الإسلامية على تأييد 
هدى شعراوي. التي استندت إلى حقيقة لا صلة لما بالأمر المقترح» وهو أن المسلمة PST‏ 
E >.‏ المراث من COMA, al‏ 3 وفت کان الا قتراح تالا على حسین هذا المسار وکانت 


(7۰) رضاء نداء إلى الجتس اللطيف يوم المولد البوي الشريف سنة ۱۳۰۱ في حقوق النساء في 
الإسلام وحظهن من الإصلاح المحمدي العام. ص ۰۱۲-۱۱ ۱۷ ۰ ۰۲۷ و ۹۸. 

)11( الصدر نقسه. ص ۰۳۲۳۱ و „AO - ٩۳‏ 

)11( زین الدين, الفتاة والشیوخ: نظرات ومناظرات في السفور والحجاب وتحرير العقل ومحرير id‏ 
والتحدد الاجتماعي في العام الا سلامي ‘Tes‏ : ص ۸۸ - ۹۸. 

. ۳۱۲ ص‎ » pas والرجعية الفكرية وكيف تنظم الدعوة لاحيائها في‎ (AY) 


۳۰۷ 


التتيجة إعادة تأكيد مصداقية الخطاب الإسلامي والطائفي عموماً. على الرغم من عدم اتفاقه 
مع حركة الجن العلمانية . بل مناقضة شا. فكان أن التجیء إلى الفتاوى القائمة على اعتبار 
التشريع بسلطة القاضی الشرعي بدلا من التشريع باسم المجتمع وتحوله. مثل إجابة بن 
باديس عل استفتاء تعلق بجواز استعمال المرأة دواء لمنع الحمل | إن كانت ضعيفة بالمرض 
«اصل هذه المسألة هو العزل أي عدم إنزال الرجل المني في الفرج. وهذا کرهه ae‏ 
والشهور في المذهب [المالكي] جوازه بإذن المرأة احرة لحقها في الوطء والإنزال من تسام 
لدتها Bs‏ العزل منم للولادة . فيقاس عليه شرب الدواء لنع الولادة. فيجوز ما لا يلحق 
fore E‏ إذا كان بإذن الزوج OY‏ له lim‏ في الولد. وإذا كانت ضعيفة عن الولادة فلا 
تتوقف على ادنه. 

ولذلك فلم يكن للدعوات الاصلاحية - ول تكن كلها علمانية ‏ أثر يذكر في احتكار 
رجال الدين القول والفعل في Sle‏ الأحكام الشخصية. يذكر القارىء أن الشيخ محمد عبده 
قد قال بجواز منع تعدد الزوجات لامتناع الالتزام بشروطه. ووافقه على ذلك کثیرون» منهم 
لطاهر احذاد۳. بل رأى السيد رشيد رضا أن الزواج بواحدة «غاية الارتقاء البشري في بابه» 
ولو كانت هناك ضرورات dele‏ وخاصة جعلت من ee‏ تفه LPN‏ لا سنوی للات وقد 
بالشرط الذي نطقت به الآية الكرية» . وأيد علال الفاسي le‏ منم تعدد الزوجات خلبه المماسد 
الاجتاعية”“. وكان التعدد على ذلك وما زال أمرا | ليس بالشائع» فلم يكن عادة اجتماعية 
عامة. بل اختصت به بعضص OL‏ الاجتاعية واعشرته غيرها من الأمور الحجوبة 
لاعتبارات اجتاعية علانية خالصة. ولكن على الرغم من ذلك» رفض اللك فؤاد اقتراح منم 
التعدد في مصر عام ۱۹۲۹ . 

As‏ یکن تعدد الزوجات وحده m‏ للنقد. بل ون انتقد على صفحات المؤيد 
۳ ۱۹۱۰ تفرد الرجل بالطلاق » وعدم المساواة فى المواريث والشهادة. بل وهضم الحقوق 
3 ف الحنة. إذ تساءل الزهاوی عن سبب انفراد الرجال بالأعداد الكبيرة من حور العين lens‏ 
ليس للمرأة أن تستمتع في الجنة الا OL gee‏ كما انتقد الطاهر الحدّاد سلوك الرجال في 
الطلاق وطالب بتقييده لأنه fat‏ حياة المرأة ذليلة وغير Mead‏ وأراد محمد Gam‏ بيهم من 


)18( ابن بادیس ‏ کتاب آثار ابن بادیس ‏ ج ۰4 ص 4۱۲. 

)10( اخذاد. امرأتنا في الشريعة والمجتمع. ص 1۵ 

)14( رضاء نداء إلى الجنس اللطيف يوم المولد النبوي الشريف سنة ۱۳۵۱ في حقوق الناء في الاسلام 
وحظهن من الاصلاح الحمدي العام ص ۲۸ - cÉ)‏ والفامی النقد الذاي هن 1۳ 

Norman Anderson, Law Reform in the Muslim World (London: Athlone Press, (1¥) 

1976), ۰ 

fol Vy ۱۱۳۸ والدفاع عنبا» الویند. السنه ۰۲۱ العدد‎ af ally egle ميل صدفي‎ (VA) 
AATE أغسطس ۰)۱۹۱۰ والنص في: هلال ناجي. الزعاري وديوانه المفقود (القاهرة: دار العرب؛‎ 
. ۳۱۲ ۲۵ ص‎ 


۸۱ - ۸ ص‎  عمتجلاو‎ das الشر‎ J bsf pal ALi (V4) 


۲۰۸ 


الإسلام أن يكون دين الأصلح والافضل. وأن تكون قابليته للانفتاح مرسلة حتى يتم النظر 
العقلي لمتأني لما استمر فيه من قبله» کالابوية في LAL‏ القانونیة<. وکان اسماعيل مظهر مه 
لقلائل الذين أخذوا هذا الرأي إلى نتائجه العينية في OLS‏ عقلاني حميل مرهف. إذ رأى أن 
الإسلام Ê‏ ا ٠‏ ل ae‏ من الراة إلا نصف إنسان» بینا نحن نحيا في 
عصر «الاإنسان الكامل وحده لا شريك له». فأعطى الإسلام المرأة ة أقصى ما يكن مند خمسة 
عشر قرناء وعلينا إعطاؤها ما يناسب هذا العصر: الحقوق المدنية والسياسية التامة. المساواة 
في الميراث والشهادة» الاستقلال الفكري والافتصادي. والمقدرة على الطلاق أمام المحكمة 
ومساواة مع الرجل"۳. ول يكن اسماعيل مظهر الوحيد الذي لم يعتبر الموقف الإسلامي من 
المرأة را غير قاب[ للتطور والتحبسين» بل رأی الطاهر الحدّاد قانون المواريث nan‏ 
lii‏ بظروف عصره ول irae‏ من مساواة المرأة فى الوراثة عندما تتحقق شروط المساواة 
الاقتصادية في سوق العمل ومع انتشار رياض الأطفال”" . 


جاءت على ذلك تقنيات الأحوال المانية تدويناً وتبويباً للتراث الفقهي مع قليل من 
التعديل في الأساس . فسرى في الشام والعراق وشرق الأردن القانون العثماني لحقوق العائلة 
للعام ۱۹۱۷ - الذي ما زال العمل Lyle‏ به في ols, OLJ‏ قد الغي في تركيا عام ۱۹۱۹ - 
الذي قنن معطیات الفقه الحنفى » وأوماً باتجاه متطلبات العصر الحديث ای 
عن التراث الحنفي . > طلب اجراءات شكلية معينة في الزواج. وحارب الزواج البکر وأباح 
الطلاق للمراة في حالات معينة, cul IS‏ اشتر شتراطها في عقد الزواج عدم اتخاذ الزوج زوجة 
ثانية الا اعتبرت هي أو الأخرى طالقا. آما فی مصر. فقننت تشريعات ۱۹۲۰ و ۱۹۲۹ 
بعض معطيات الفقه At‏ > وضبطت بعض نواحي الطلاق باعطاء المرأة حق التطلیق 
pl‏ ز Day‏ من ج الزوج المطلقة في هذا الأمرء وقننت موضوع النفقة. ثم جاءت 
قوانين الأحكام الشخصية اللاحقة ‏ في الأردن عام ۰۱۹۵۱ وقي سوريا ۰۱۹۰۳ وني العراق 
عام ۱۹ .۰ وف مصر عام 6 فزادت € التقنن والضط دون خروج على نراث فقه فقه 
الأحوال الشخصية. ولكنها ولأول مرة قننت الواریث على أساس الشريعة ؛ وتضمن التقنین 
العراقي أحكاماً من المذاهب السئية والشيعية مجتمعة. ما جعل مواريث النساء ASI‏ ساحة 
لاعتمادها. إلى درجة كبيرة. على الفقه الحعفرى الذي كانت له فائدة أكيدة للتطور الاجتماعى 
بحثه الضمتى على اعتبار العائلة النواتية الوحدة الأساسية للميراث دون العائلة الممتدة. فإن 
مات رجل عن بنت واحدة ist? cha‏ فهی التي ترث كل شىء. دون اضطرارها الى إشراك أولاد 
yor‏ في ميراثهاء على أساس المبدأ الذاهب إلى أن الذرية تستثني الأخوة وذريتها من الميراث . 
وجاءت التقنينات الأخرى للمواريث جانحة أيضا نحو تشجيع اعتبار العائلة النواتية الوحدة 


(۷۰) محمد حميل بيهم. المرأة في الاسلام وفي الحضارة الغربية. قدّم له جورج طرابيشي (بيروت : 
الطليعة, ۰ ص ۵۵-۰۳ و ۱۳ - 1۹ . 

(V1)‏ اسماعيل glee‏ المرأة في عصر الديمقراطية: بحث حر في تأييد مطالب المرأة (القاهرة: مطبعة 
مصر . 484( ص ۱۳۵ ۰۱۳۸ و ۱۸۸ . 

. 1" - ۳۸ امرأتنا في الشريعة والجتمع. ص‎ 7 (YY) 


۳۰۹ 


الأساسية OL‏ وان فعلت ذلك ضمن إطار ما هو ممكن في الفقه السني الذي كان 
القانون السوري للأحوال الشخصية الأكثر جرأة فیه<۳. ينطبق الأمر نفسه على التقنینات 
المغربية عموماً : a ot ak a‏ یه جرب وتا ak asda‏ تاد انز ریات 
والطلاق والعلمنة وغرها من الأمور عند علال d OO gel‏ تنم «المدونة المغر بية للأحوال 
الشخصية» (VACA)‏ عن تقدم کب بل قننت بروح محافظة جدا مع ol‏ علال الفاسي كان 
e‏ فشت الموقف الالكي الذی rs‏ الأب القدرة على تزويج ابنته دون pale,‏ 
dy‏ تثبت تنبت أية قيود على الطلاق مع أن تعدد الزوجات قيّد إلى (A>‏ كا ید الطلاق في الجزائر 
التي Jess]‏ مشرّعوها في شان تعدد الزوجات. أما تونس » فقد آأنجزت أكثر تقنين 
للأحوال الشخصية تقدماً في الوطن العريي - بل كان أكثر تقدما من نظيره في جمهورية اليمن 
الديمقراطية الشعبية ‏ إذ نصت dle‏ الأحوال الشخصية على منع تعدد الزوجات وعلى LAE‏ 
سن آدنی للزواج (۲۰ للفتی و۱۷ للبنت). ونصت على حق المرأة في تزويج نفسها بنفسها 
وعلى حقها في طلب الطلاق وف الولاية عل pig‏ ولكن رغم استمرار المشرع التونمي في 
توحیه المجتمع التونسي نحو المزيد من الرقي > إلا أنه ماشی احدی رکائز التخلف الا جت‌اعي 
بوصف العلاقة بين الزوجین )4 الفصل ۳) عل آنبا قائمة على رئاسة الزوح للعائلة وطاعة 
الزوجة له. فكان على الزوجة استئذان الزوج إذا توخت العمل بقصد الشاركة المالية في 
الزواح التي تنص عليها dle Lat‏ الأحوال الشخصية التونسية. ولیس واضحا مصدر هذا 
الاشتراط على إذن الزوج. فهو يقابل مادة في القانون المدني GED!‏ بحرم النساء من الأهلية 
e‏ إلا بادن لزوج وذلك بناء على القانون الفرنمى الذي الغىي ae els‏ . بل 
معنت القوانین العربية في اللامساواة بين الجنسين عاراة لتقالید الجتمع : فكانت عقوبات 
أكثر قسوة بالنسبة إلى النساء منها بالنسبة إلى الرجال فى القوانین احزائية العربية بعامة 
واستفاد الرجل من العذر المحل أو المخفف ادا قتل زوحته أو أخته 3 جرم الزی الشهود 
بل إن القانون المصري لا يعاقب الزوج الزاني الا إذا زن في المنزل الزوجي » مع نصه على 
عقاب الزوجة الزانية. ا ثم الشرف وما زال يخضع لاعتبارات فوف 
القانون. تجر العملية القانونية نية في المجتمع إلى أدف درجاته على سلم الرقي . ley‏ تنزع بعضص 
أحكام als‏ ابا :هذه الك إل ماهو اك رفيا مه عموم المجتمع. ونرى في كشير من 
الأحايين أن العملية القانونية لا تردع المجتمع عن المسير في حركة هابطة ومتدنية عن 
القانون. فليس من شك في أن الزواح بأكثر من واحدة في العراق» ولو كان غير قائم على 
أسس مضبوطة حسب القانون لا يعتبر غير شرعيى*". كا لا تأخذ كل المحاكم في الجزائر 
بالقيود gil‏ يضعها القانون على الطلاق”” . 


Anderson, Law Reform in the Muslim World, pp.70-71, and 149-153. (YY) 
. ۲۲۹ ۲۲۸ و‎ ۰۲۲۵ - ۲۲8 ۰۲۲۰ - ۲۱٩ ۰۲۱۲ ۲۱۱ الفاسی. النقد الذای. ص‎ )۷٤( 
Anderson, Ibid., p.64. (vo) 


> الغرب العري: نوس والمغرب‎ J ودراسة مقارنه للقوانين الخاصة بالمسرأة والأسرة‎ e حفيظة سفر‎ (Y3) 


Yie 


إذا كانت قوانين الأحوال الشخصية قد ترددت في لقیام بوظيفتها التاريخية ‏ اختراق 
الجتمع وتحويله من قبل دولة فائمه على منطق علاني في الادارة - وتراوحت بين مراجعة 
الاسس الدينية الغيبية للأحوال الشخصية دون اضروح على هذه الاسس. وبين تقنينها 
وتبويبها على نحو يجعل من إدارتها Íl‏ مکنا لسلطة مركزيةء كان تنظيم السياق العملي 
والتنفيذي هذه الأحكام هو الجال الذي اخترقت فيه الدولة الترتیبات القانونية القائمة على 
مرجعية غيبيّة . فكان أن أدمج نظام القضاء ء الشر f‏ > وهو سياق الأحوال الشخصية. ER‏ 
نظام القضاء المدني (في سوريا عام ۰۱۹۵۳ وفي pas‏ عام .)١450‏ بحيث zel‏ القضاة 
لدنیون هم الذين يفصلون في أمور الطلاق (التي أصبحت منوطة بالحاکم) والزواج بثانية أو 
الثة» أو يتعسف الزوج في الطلاق (في سوريا). وجاء إلغاء الأوقاف الذريّة أو الأهلية في 
سوريا )14849( وفي مصر (۱۹۵۲) بمثاية النباية لإشراف الدولة على الأوقاف التى تحولت 
السلطة عليها في وقت مبكر من الميئة الدينية - القضائية إلى إدارات ثم وزارات للأوقاف. 
وكانت المحصلة العامة oid‏ التطورات ازدياد تقليص مجال عمل رجال الدين وسلطتهم 
لصالح مؤسسات الدولة العلانية . ولكن هذا التقليص جاء في وقت آلزمت فيه الدولة نفسها 
بالتحول إلى مرجع للفصل فى آمور دينية الرجعية كالأحوال الشخصية, فخلقت لنفسها 
حاجة إلى رجال الدين للفصل في أمور من المفترض أن تكون من اختصاصها واختصاص 
مؤسساتها العل‌انية وحدها. 

لم يكن شأن القانون Gall‏ كشأن الأحوال الشخصية. فإن الأحيرة تعلقت بالعلاقات 
الاجتاعية الأولية التي رأت الدولة إمكانية تأجيل النظر فيها. أما القوانين المدنيةء ذات 
التاريخ الطويل والمتعرج منذ أوائل القرن التاسع عشرء فلم تكن خحاصة بأمور تحتمل 
التاجیل. إذ كانت وما زالت تمس العلاقات بين البشر في معاملاتبم الاقتصادية والمالية 
ومصالحهم المادية المباشرة. التي Gls‏ عن كل ضرورة محويل هذه العلاقات إلى علاقات 
تناسب الاقتصاد الرأسمالي العالي . ولئن كانت العلاقات الاجتاعية الأوليةء كا رأيناء معقلا 
من معاقل الحافظة الاجت‌اعيق إلا أن القوانین حاولت التدحل في ضبطها. فنجد القانون 
Gull‏ الصري )١559(‏ في مواده ۳۶ - ۳۹ حدد معنی الأسرة والقرابت ولو انه جعل 
الشريعة الرجم الأساسي في الواریث (الادة .)٩۱۵‏ وینطبق الأمر نفسه على القانون الدنی 
السوري للعام ٤۹‏ ۱۹ (المادة .)۸۷١‏ ولكن القانونيين لم يوفقوا إلى ضبطها الضبط اللازم أو 
م ینجحوا في ذلك» با يوافق اتجاهات المجتمع الحديث ويستند إلى أحكام الشريعة دون 
التقید بمذهب من alil‏ وبما لا يتعارض مع ما يناسب غير المسلمين» كما أراد عبد الرزاق 
لسنپوري. على الرغم من إصراره على ضرورة فیام الأحوال الشخصیه على «معتقداتنا الدينية 
وأسلوس حیاتنا الاجتماعية 9" , 


= والجزائر» » ورقة RAPET‏ إلى : المرأة ودورها في > aS‏ الوحدة العربية: بحوث ومناقشسات الندوة الفكسرية التي 
نظمها مركز در اسات الوحدة العر (AAAY FPS 9) dy‏ ص ۲ ۱۲ . 
(VY)‏ عبد الرزاق Lal‏ السنبوري «ضرورة تنقیح القانون Gall‏ الصري وعلى أي أساس یکون هذا 
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LI‏ الاتجاه العام للإصلاحات القانونية منذ القرن التاسم عشرء فقد استمر باتجاه المزيد 
ف ن أو إلغاء الجانب الديني والشرعي في القانون. فنجد القانون اخنائي المصري لعام 
hbi Aia c4‏ کل (شارة إلى الدیة ونری الأمر نفسه E‏ قانون العقوبات السوری 
لعام 4 الذي ألغى كل إشارة إلى القصاص AI,‏ وكان مستوحى من القانون 
اللبنانی . أما في ما يختص بالشهادة nr‏ في كل القوانين أي استصلاح لتزكية العدالة في 
الشهود. ولضرورة شفوية الشهادات» وغير ذلك عا OLS‏ من آرکان العملية القضائيتة 
عب gies‏ العملى واخضاري بانقراض مؤسسائه وثقافته وبسير شر وطه 
الاجتماعية نحو الزوال. أما أقطار المغرب. فعاشت ازدواجيات في النظم القانونية بين ما 
يطبق على الأجانب والمتجنسين جنسية فرنسية. وبين المحليين الذين فتتت. كما رأيناء نظمهم 
القانونية على أساس سياسة بلقنة متعمدة جمدت المجتمعات على حالة دنيا من الرقي . 


جاء وضع القوانين المدنية العربية الموضع الأكمل ندراج الوطن العربي 3 الكونية 
الرأسمالية rfl‏ الطابع الديني عن العاملات اليومية لافراده. فكانت تلك القوانين إحدى 
أهم معالم العلمانية في الحياة far‏ ولا شك أن عبد الرزاق السنبورى كان الطاقة المحركة 
الأساسية في صياغة القانون Gall‏ الصري - لعام ۱۹6۸ - بالاشتراك مع لجان ضمت شفيق 
شحاته وغيره وهو القانون الذي تبنته سوريا مع بعض التعديل عام ۰۱۹6۹ وجرى استلهامه 
قي صياغة القانون Gall‏ العراقيى .)١557(‏ وكان هذا القانون مساهمات أساسية في صياغة 
القوانن المدنية في الکویت وغرها من الاقطار النفطية . وکانت نوس الا ساسية للتوجه 
التشريعي الذي كان فاعلا في صياغة هذه القوانین آخذها بمبدأ نسبيّة الآداب والأخلاق تبعا 
لتغير أحوال الزمان والمكان”*". وهو Fadl‏ الأساسى في كل سلوك le‏ . ويستتبع ذلك فصلا 
ا استصلحه المشرعون المدنيون العرب E‏ استصلاحهم سک الفقه الاسلامي وف 
صياغتهم col)‏ وهو أن النظرة الواجبة تجاه هذه الأحكام ينبغي أن تكون منصبة على الجانب 
القانوني gall‏ منهاء دون الحانب الديني. [re le‏ منهپا عناصر في إطار من القانون المقارن. 
فمع الناحية الدينية «محتفظ قواعده بقوة معنوية يفرضها الضمير على السلم». فإن الناحية 
القانونية «هي وحدها تدخل في نطاق القانون بالعنی الصحيح وتطبق على جميع المواطنين سواء كانوا مسلمين 
أم غير مسلمین»۳). فجاء استصلاح الفقه الاسلامي ۳ على اعتبارين» عملي ونظرى. قام 


9 E e < ۵٩ السنة ٦ء العدد ۱ (۰)۱۹۳۲ ص‎ cola Vi» التنقيح؟: ۶ محله القانون‎ = 
Abd Al-Razzak Al-Sanhurt, Le Califat: Son évolution vers une société des nations orientales, 
travaux du séminaire oriental d’études juridiques et sociales; tome 4 (Paris: Geuthner, 1926), 
p.583. ۱ 
۳ عبد الرزاق أحمد السنپوري. مصادر الحق في الفقه الااسلامي : دراسة مقارنة بالفقه الغربي. ط‎ (vA) 
3 و‎ € (ANIA - 1۹4¥ (القاهرة : حامعه الدول العربية, معهد البحوث والدراسات العربية العالية»‎ 


ص ۸۱- ۸۲ . 
(v4)‏ السنپوري : دصر ورة نفیح القانون pall Gall‏ $ وعل أي أساس يكون هذا التنقيح ؟» ص a‏ 
1 و ۱۲۳ ۱۹۵ و ,580-581 Al-Sanhuri, Ibid., pp.‏ = 


الأول على کون الکشر من أحكام الفقه جارية في التراث القانونی Fa‏ الذي لا بد أن isy‏ 
في الاعتبار دود الست a‏ أمور فأنونية عامة قل تستثنيه وسط aot‏ ل تستقر أوضاعه القانونية 
استقرارا Lite‏ جتمع سريع التحول ينبغی على نظامه القانوني أن رد يت ومفسحا في 
الجال لاجتهاد القضاة ة وتقديرهم“. واستتبع هذا الاعتبار العملي بمجيءَ القانون المدني 
a‏ في التراث التشريعي للبلاد منذ إنشاء المحاكم المختلطة والوطنية مما يسر الانتقال بين 
أوضاع التعامل القدية وامحدیدة«". 


أما الاعتبار النظري - أو بالأحرى gill‏ فرجع إلى نظرة السنبوري. إلى طبيعية الفقه 
الاسلامى في إطار الفقه القارن. وال مصادر القانون المدني الصري التفصيليّة . فكان الفقه 
الإسلامي جزءًا من الفقه القانوني العملي» إضافة إلى تشريعات فرنسية أصبحت من التراث 
القانون Spall‏ اي نضلا عن تشريعات قائمة على العادة. Le‏ جعل التراث القانوني 
الصري عر منحصر بالفقه ال سلامي » وما جعل نفل أحكامه sl)‏ الفقه الإسلامي) إل 
القانون «دون تدبر» آمرا سيؤدي إلى اضطراب» حسب قول السنہوري في نقاش مجلس 
الشيوخ الصري لمشروع القانون المدني””. بل كان السنهوري lale‏ إلى حد ماء وان كانت 
محافظته مهنية. فأراد من الشريعة ما تنسجم مع التقاليد القانونية المصرية حى یتسق 
القضاء”". فجاء القانون القارن - وني إطاره الفقه الإسلامي وتراث القضاء الصري - 
الصدر الأول للقانون المدني. على اعتبار أنه أرقى سبل التقدم التشريعي» بحيث جاء 
مشروع القانون المدني SE‏ على فحص كل مادة في إطار عشرين تقنيناً (بينهم الفرنسي 
والسويسري والالانی) «حتی لیجوز القول Ob‏ المشروع يشل من ناحية حركة التقتین العالية نموذجا دولا 
بصلح أن يكون نواة لتوحيد كثير من التقنیات الدنية». يتجاوز d‏ سعته ومصادره الققه الإسلامي 
والقانون الفرنسی الذی اعتيره السنبوري وزسلاژه متخلفاً عن الحركة التشريعية العالمية 
المعاصرة المتمثلة E‏ سويسرا وألانیا بأرقى صورها. بذلك انفصلت الأحكام عن مصادرها 
وأصبحت معاصرة مطابقة لمتطلبات العصر ذات قوام خاص بها*". وكان الالتفات إلى الفقه 
الاسلامی ایضا أمرا : نص عليه في المادة الأولى من القانون الصري إذ يطلب من القاضي» في 
غياب نص تشریعی . أن يحكم عقتضی العرف. وان يوجد. فمبادىء الشريعة 


-:(الترحمة عن : عبد الرزاق أحمد السنبوري. فقه الخلافة وتطورهاء ترجمة نادية السنهوري (القاهرة: اهيئة 

المصرية العامة للکتاب. ۰0۱۹۸۹ ص ۳۵۰. ويجب الإشارة إلى أن هذه de pst‏ لكتاب السنبوري في الخلافة 
ليست شاملة لكل النص الأصلي الفرنسي) . 

- ۷۰ السنبوري. «ضرورة تنقيح القانون المدني الصري وعلى أي أساس يكون هذا التنقيح؟» ص‎ (A*) 
AT ولا/ا-‎ ۱ 

(AN)‏ مصرء وزارة العدل, القانون المدني: مجموعة الأعمال التحضيرية (القاهرة: مطبعة دار الكتاب 
العربي» [د. ت .])» ج ۰۱ ص ١٠١١‏ . 

.۷۷ المصدر نفسهء ص‎ (AY) 

VY المصدر نفسه. ص‎ (AT) 

.۱۸ ۰۱۳ «المذكرة الايضاحية »» في: الصدر نفسه» ص‎ (AL) 
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الاسلامية. وإذا لم توجد. فبمقتضى مبادىء القانون الطبيعي وقواعد العدالة. وكان 
السنبوري المسؤول عن وضع الشريعة في الكان الذي اتخذته في النص القانوني. بعد أن 
كانت لاحقه على القانون الطبيعي ومبادىء العدالة في a‏ القانون. على اعتبار أن 
الشريعة أدق تحديدا وأكثر انضباطا من القانون الطبيعي دي المفهوم الغامض . والعدالة 
الخاضعة للتقدیر الذاي في النهاية*. فجاء الاعتبار الاساسی فنيا قانونیا واقعياء لا دينيا أو 
اخلاقی ولو كان موضع نقد من أحد زملاء السنپوری وتلامذته. الذي رأى فيه Se Íl‏ 
keL‏ على col dav Vl‏ إذ إن أحكام الفقه التفصيلية متضاربة» بينم ليست الاسس العامة 
للفقه قادرة على إنتاج فقه عيني لأنها منطق قانوني ولیست منهج تشریعیا في طبيعتها. , فلا 
يمكن أن نستنتح منها نظرية عامة في العقد أو ALI‏ ولو كان من الممكن اعتبار مبادئها 
بمثابة تمهيد للقانون الطبيعی القائم على العقلٍ واعتبار الأحوال الاجتماعية”“. وأخل 
السنپوری عن الفقه اللإسلامي شأناً حعل منه فقها متقدما من وجهة نظر القانون القارن 
وهو قيامه» کالقانون البريطاني fey‏ عكس القانون الفرنسي . على نزعة مادية أو موضوعية 
تقف على استخلاص العانی من الألفاظ لا من النيات المستكنة فى الضمیر ما يجعل للقوانين 
الثبات والاستقرار"“. أما من ناحية القوانين التفصيليّة» فقد أخذ القانون Gall‏ الصري من 
الفقه الا سلامي ila‏ أمور. منها منع بيع الحخصولات الستقبله. واعتبار البیسع الصادر عن 
البائم الریض مرض الوت بثابة الوصية. |S‏ جعل القانون الشريعة الرجع في الواریث 
ورجع إلى «الضرورة» في ما یتعلق بالظروف غير التوقعة. وال تفاصیل فقهية خاصة یالعقود 
وبالتكليف lth»‏ الأوقاف alas‏ أمور زراعية. اشترك فيها القانون المدني السوري | آیضا" . 

إضافة إلى دلك. قام القانون السوري بالغاء الشفعة التي کانت حقا مقررا في الفقه 
الإسلامي منذ قرون. مع أن الضغوط في مصر كانت موفقة في الابقاء عليها*”. كانت 
العاملات المدنية في سوريا في ظل الانتداب الفرنسی مضطربت إذ أعاد الفرنسيون العمل 
بنظام المحاكم المختلطة بموجب سياستهم الاستعمارية» وبقيت dhe‏ الأحكام العدلية العش‌انية 
سارية الممعول على الرغم من استحداث الكثر من القوانين الدنیه er‏ في مجال WS‏ 
والتعاقد. فأدى دلك إلى اضطراب في النظام القضائي حصوصا أن ile‏ الأحكام العدلية. في 
عبارة المذكرة الإيضاحية للقانون الدنی السوری. كانت بعيدة عن معاملات الناس. فقامت 
الحكومة بإصدار القانون الحديد على أساس القانون المصري. لما بين القطرين من تقاليد 


(۸۵) الصدر نفسهی ص ۰۹۳ ۰۱۸۳ و ۱۹۰. 


Chafik Chehata, «Les Survivances musulmanes dans Ja codification du droit civil (A) 
égyptien,» Revue internationale du droit comparé, vol.17, no.4 (1965), pp.852-853. 


. ۲۱ ۲۳ مصرء وزارة العدل. المصدر نقسه. ج ۰۱ ص‎ (AY) 

(AA)‏ انظر : الواد 6۵ - ۰8۷ ۰۱۱-۱۱۰ ۰۱۱۹-۱۱۸ ۲۰۳۰-۲۰۱ من القانون الصري. والواد 
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. ۱۳۹ شحاتة» الصدر نفسه. ص‎ (A4) 


TNE 


مشتركة وأوضاع اجتياعية متشاببة. وكمساهمة في الوحدة التشريعية العربیة:. حذف 
القانون السوري جميع الاحکام العقارية المصرية واستبدلت بقانون الملكية العقارية السوري 
اللبنانی (۱۹۳۲) مراعاة للأوضاع السورية ولتداخل الملكيات العقارية السورية مع لبنان 
إضافة إلى أن السجل العقاري السوري العيني كان أكثر تقدما من السجل Spall‏ 
الشخصي”". أما في ما يختص بالشريعة» فكانت ايماءة الحكومة السورية باتجاه الإسلاميين 
راضحة. إذ نص القانون على أنه «إذا لم يوجد نص تشريعي يمكن تطبيقه» حكم القاضی 
مقنضى مبادیء الشريعة الإسلامية. فإذا d‏ توجد بفتفی العرف» وإذ A:‏ پوجد فبمقتضى 
مبادیء القانون الطبيعي وقواعد العدالة». وأخيراء تضمن القانون المدني العراقي قدرا أكير 

من الأخحكام الفقهية الاسلامية الحنفيةء ذلك أن dle‏ الأحكام العدلية العشانية كانت لا تزال 
الستند الاسامی الفعلي في العاملات الدنية عند إقرار القانون الدني عام ۰۱۹۵۱ 


بذلك تم في الوطن العربي ولأول مرة الاعتراف بالتاريخ . فنزع الغلاف الديني عن 

الفقه وأرجع ال wla‏ ا حقيقي من الدنيا الذي درسناه في الفصل الأول من هذا الکتاب 
ونظر إلى الفقه الإسلامي على أنه لا يحتوي على is ple‏ الحقوقية للمجتمع. > بل على أنه 
من التاريخ وإليه» يقوم في ظروف تقيمه. وتنزع عنه المناسبة. بل قام الستهوري بمحاولة 
أكاديمية لتقنين الحقوق الشخصية والعينية الواردة £ !)42 الإسلامي على صورة يتم فيها 
استيعامها من قبل المغاهيم العامة للقانون المقارن وللقانون احدیث. وصیاغتها ف إطار 
مقولاتهاء خصوصا مفهومي التصرف القانوني والواقعة القانونية”"“. وليس واضحا إلى أي 
بل Shy‏ السنبورى في هذا الأمرء ک| أنه لیس واضعحعا إلى أي i>‏ يكن القيام هذا التقنين 
ومدى صلاحية المفاهيم الفقهية الإسلامية لهذا الأمر”“. ولكن الواضح بالنسبة إليهء كما 
بالنسبة إليناء هو أن التقنين يجب أن يطال.جميع مجالات الحياة القانونية على الأسس نفسها 
التى قام عليها القانون المدني» بل ينبغي ضمٌ الحقوق العامة إلى مجال القانون. من قواعد 
دستوريه ة ونظم مالية وإدارية وقوانين جنائية ونظام فضائی '. وهدا pl‏ حصل بنسب A glaze‏ 
في التاریخ العربي الحديث. وكان أساس علمنة الفقه الإسلامي؛ أو إرجاعه إلى وضعه 


)4°( سورياء وزارة العدلیة. القانون المدني بتاريسح 4 أيار ۱۹6٩‏ (دمشی : الوزارة. [د.ت.]). 
ص ۸ - ٩‏ . 

)41( مصطفی الزرقا. محاضرات في القانون المدنى السوري (القاهرة: جامعه الدول العربیه. Agee‏ 
الدراسات الم بية العاليةء ۰)۱۹5۶ ص AAV‏ 

۰۷ - ۵ السنپوری مصادر الحق في الفقه الااسلامي: دراسة مقارنة بالفقه الغربيء ج ۰۱ ص‎ )٩۲( 
. ۹ - و‎ 

(47) فارن تعقيب حسين أحمد أمين على : طارق JL cg pt‏ القانونية بين الشريعة الا سلامية 
والقانون الوضعي .؛ ورقة قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي: الأصالة والمعاصرة: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. ط ۲ (بيروت: المركز. ۰)۱۹۸۷ 
ص 1٤۹‏ . 

)4( السنبوری, الصدر تق ج ۰۳ ص ۰۹۲-۸۳ و ۱۰۰-۹۹ 


۳۱ 


الحقيقى. هو ما أخذه عليه احد نقاده الاسلامیین, من أن الفقه كان لدى السنهوري daden‏ 
في إطار الفقه الخالص الحض دون اتصال هذا الفقه بالدین ومصادره وأصوله في القرآن 
والسئة «قأصبح بذلك (SS‏ وضعياً مبتور الصلة باصله*» - ولو أننا نری أن الأمر لم یشتمل 
على بثر بل على إعادة صلة بالأصول الفعلية. التاريخية والاجتماعية والاقتصادية. وفك ارتباط 
مع أصول ركبها الخيال الايديولوجي . ولكن المعارضة للقانون Gall‏ كانت مريرة» ولو Abel‏ 
تتعرض لتقدم فكري يذكر منذ بدايتها. OLS‏ حسن الحضيي قد عر عن هذه المعارضة 
خلال مناقشة مشروع القانون في مجلس الشیوخ الصري A)‏ ۰۱۹۸/۱۰/۳۰ عندما قال 
إن خطأ المشروع وصوابه سيان عنده OY‏ التشریم في مصر يجب أن یقوم على أحكام القر آن 
والسنة وان ما يؤخذ من التشريعات الغربية جب أن يكون قابلا الرد إلى هدين 
الصدرین؟ . كانت العارضه وما زالت غير معتمدة على اک من ترداد الشعارات العامة 
وكان Le‏ في الناقشات التفوق الفكري والعلمي الكبير للسنپوري على مناهضيه”" من 
الاحوان أو من الوفد الذي عارضه GY‏ - أي السنبوري - OLS‏ قد اشترك في الانشقاق عن 
الحزب عام (۱۹۳۷) مع أحمد ماهر والنقراشي وفي تأسيس حزب السعدیین. وكان 
الأزهريون اعلنوا إعلانا صامتا عن معارضتهم بعد تلبيتهم دعوات ابداء الرأى . فاستمرت 
العارصة الاسلامية البدأية بعد إقرار مجلس الشیوخ القانون بتاریخ ۵ ۱ - حمسة 
آشهر بعد إعلان القانون المدني السوري الذي تم بقرار من مجلس الوزراء وعرسوم تشريعي 
من رئيس الجلس والقائد العام للجیش والقوات السلحة حسني الزعيم» بعد توصية من 
وزارة العدلية . وتتبذی ف العارضة الاسلامية للقانون المدني وقي معارضاتها القانونية - أي 
Wyle‏ تقنین الفقه - حدود الاصلاحيه الاسلامية بل عدم قدرتبا على ترجمة نفسها من 
حملة شعارات عامة إلى أساس لحياة حديثة . 

فقد رأينا آعلاه كيف شددت الاصلاحية الاسلامية على مرونة الشريعة وعموم مداها. 
ولکن الاصلاحية الاسلامية اضطرت مع مرور القرن العشرین ومسايرة التطورات القانونية 
فيه متطلبات الكونية والعل‌انية إلى محاولة التعيين والتخصیص, ولو ۸ تكن هناك فرص فعلية 
لتقنين إسلامي عام » كالذي ارتجاه علال الفامي بعد وضع مدونة الأحوال الشخصية في 
ow al!‏ ومنع من Modes‏ فهي من جهة» استمرت في ترداد الصيغ العامة الي تسمح 
بالمزاوجة بين شريعة عصور ماضية وعصرنا هذا بالرجوع إلى عموم أسس هذه الشريعة 
وعصمتها دون تفاصيلهاء كالقول بان أحكام الدين الشرعية لا تتغير في أصوفا Lily‏ يقع 
التطور والتطوير في علم الانسان مها واستنياطه ها وتطبيقه لما عل ما يستجد من الحزئبات»“. من هذا 


)40( البشری. «المسألة القانونية بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي »» ص ۰۱۳۳ و۱۲۹ . 
(87) مصرء وزارة العدل. القانون المدن : مجموعة الأعمال التحضيرية. ج .١‏ ص EA‏ 14 . 
(AV)‏ محضر الاقشات في: المصدر نفسه.ء ص ۱۱۸-۳۶ . 
(4A)‏ علال الفاسی, دفاع عن الشريهة. ط ۲ (بسيروت: منشورات العصر الحديث. ۰۱۹۷۲ 
ص ۱۷ . 
)44( الصدر نفسه ص ۱۲۵ . 


الباب Lat‏ رفض القول بتغير الأحكام مع القول بتجددها مع ثبوت النص بحيث يصبح 
و التحدید هو وسيلة انات د 2 وغم هذه من صيغ تربیع الدوائر والترحمة 
الستحيلة عقلا المکنة هوى للمزاوجة بين عناصر متمايزة تمام الشمایز. بل جنح بعضص 
الإسلاميين الليبراليين إلى اعتبار التشديد على الضرورات والمصالح ieee‏ تلذهاب إلى ۲ 
المعنى المقصود بتنزيل GH!‏ على الواقع واختلاف الفتوى هو إمكانية تجاوز النص بالكلية : Jp‏ 
ما استقر عليه كثير من علمائنا من أنه لا اجتهاد مع وجود النص ينبغي أن يوضع في إطاره الصحيح» . ر 
النص (بمعنى الدلیل احزئی النقی. من Ul‏ أو حدیت) Yr‏ يلغي - بالضرورة - دور العقل 
والاجتهاد. إذ ان فهم مراد الشارع وتحديدات مدلولات الالفاظ والترجیح بين النصوص المتعددة التي يومي 
ظاهر a a La‏ . اجتهاد لا ص ف ورود د الیل ٠ a‏ فجاءت ر في هذا الخطاب 
الأحكام الشرعية 2 التاريخ EIF:‏ بستن‌کف الاصلاسیون لرجوع إليها عدا “is‏ بت 
هد ند أمين عندما ارجع حدود پو Pig r‏ إن الع تاريخية وت 
«المساأة بالاسلامية» على gi‏ ضد إرادة الله fi‏ تتجاهل ا التاريخية. وتتجاهل کون 
للملكية فيه وغير ذلك من الأمور” '. ويرى أمين عن حق أن في موقف الإسلام المعاصر 
مداراة dis,‏ يستندان على حسبان القران y‏ يعني ما يقول» ویقول ما لا ge‏ 


على الرغم من وضوح هذا الأمر للعقل السليم» استمر الإصلاحيون في القول 
بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان. ie BLS‏ الاطار هو عملية 
ترجه إصلاحية O pla‏ قيد التداول ووسمه BL‏ سلام» أو القول باتفاقه مع الا سلام والرجوع 
إلى أصوله على صورة أقل صراحة تتضمن شيعا من خفة الید. على عكس افصاح علال 
الفابى عن تصوره قانونا ريا Lule‏ یستند إلى الشريعة والعمل المغربى والقانون لفرنسي 
opts‏ بعد أن يفتي العلماء OL e‏ مواده قابلة للاندراج تحت الأصول العامة للفقه الإسلامى*” 


(۱۰۰) البشري. والمسألة القانونية بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي.؛ ص 1۸۱ - ۱۸۲ . 

(۱۰۱) أحمد كيال أبو المجد: حوار لا مواجهة: دراسات حول الإسلام والعصر. کتاب العربي؛ ۷ 
(الكويت: مجلة oy ll‏ ۵ ص ۰۱۳ ووالمسألة السياسية: وصل التراث بالعصر والنظام السيامي 
للدولت » ورقة قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العربي: الأصالة والمماصرة: بحوث ومناقشات 
الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العر بية. ص ۰۷۳ . 

Y)‏ بحسن اعد انين حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الإسلامية (بيروت: دار النبضة العربي 
۵ ص £0 25 ؛ والفصل الرابع l‏ 

(۱۰۳) حسين أحمد أمين. دليل المسلم الحزين إلى مقتضى السلوك فى القرن العشرين؛ ط ۲ (بيروت؛ 
القاهرة: دار الشروق» ۱۹۸۳)» ص ۱۳۰ - ۱۳۳ . 

(4 ۱۰) آمین. حول الدعوة إلى تطبیق الشريعة ام سلامیه. ص 45 . 

(۱۰۵) الفاسی. النقد الذاتي. ص ۱۳۷ . 


رهم الإخصاح اللاي جع هر الث بي sul,‏ الأساس yas ò‏ ف مور V3‏ 
بشملها العمل aa‏ ومنه التراث الققهی کا راینا. وكانت هذه فحوى مشروع تقنين لا 

تصور صاحبه أنه قانون مدني موجود في الفقه”"". fool‏ هذا المشروع بعرض واسم الأفق d‏ 
اصلاحیته لأصول الفقه. مع تشديد على الكليات الخمس والاستحسان والصالم) ثم اجه 

نحو أحکام الفقه التفصيلية» وقام بصیاغتها في (طار نظرية الالترام في القانون الحديث . 
فأنتج قانونا Cee‏ نحت | سم الشريعة. وأدغم احکام الفقه محردة cx‏ ار انتاجها t‏ قوالب 
ومقولات القانون اليف بحيث أنه نجح ف تنفيذ المشروع ال صلاحي المعن y=‏ 
المتتع فعلا ors‏ اعادة التسمية: تسمية التراث gel‏ واقع والواقع las is‏ 
ولكن خفة اليد البينة في محاولة تعيين العناوین الكبرى للإصلاحية الاسلامية كانت من 
العوامل التي أدت إلى انقلاب هذه الإصلاحية على نفسها في توسلها سبل إقامة القانون 
الوضعي بصورة فعلية على الاسس الأخلاقية القائمة على فكرتي الحلال والحرام اللتين krh‏ 
الوصلاحية اساسا عموم أصول الفقه إلى تشریم on pai‏ و أن الادلة 
الشرعية. رغم العموم الذي تعرض به. لا بد أن تستتبع دلاللات, وكان أخذها على صورة 
اسمية بحتة على أنها تضارع القانون الطبيعى أو مفهوم العدالة «انحراف بالشريعة إلى أقوال وطرق 
أجنبية عنها . فالشريعة واضحة, ولا يمكن أن تقبل غموضص القاتون الطبیعی أو قانون العدالة)*') . یستلرم 
الخروج عن العموم في الشريعة إلى الخصوص تعیینا بموجب ما جاء 3 فى المراث الفقهی . ادن 
وعليه الاستناد إلى ما هو قطعي فيه نصا والاختيار بين الأحكام المتضاربة على أسس غير 
واضحة. ولذلك جاء كل تقنين فعلي للفقه على صورة غير مؤاتية للعصر. بل مغرقة في 
الماضوية والرومانسية. وععنة في تأكيد عبارات التميز الطلق عن الحياة الحديثة . فلا إمكانية 
لتقنين الفقه إل t‏ بتره عن الأطر التي جعل من أحكامه اجتهادات. دون أن تتصف بالإلزام 
والحتمء وإذا ألزمت بالحتم أخرجت عن حيثياتها الاجتهادية وانقلیت من كونها أحكاماً فقهية 
إلى قوانين مستقاة من سوابق الفقه . 


فإذا كان للشريعة أن تقنن. عليها أن تقنن كأحكام. oll‏ کاس 5 اد الان 
لست احكاماء ولا هي خضع لتقنین. وهذا كان من الطبيعي ومن السهل أن Jat‏ 
الانتقال من الأقوال العامة ذات الطابع السمح. عير رفض اعتبار الشريعة الا شأنا bae‏ 
سا إلى قول Le‏ القادر عودة في كتاب يعتيره سود ان ایض انه على عكس 
القانون الدى طون مم الجماعات. لم تكن الشريعة قواعد قليله د نم CS‏ ولا solu‏ متفرقة ثم 
تجمعت. ولا نظریات أولية ثم تهذبت . ول تولد الشريعة طفلة مع TE‏ الاسلامية ثم سایرت تطورها ونمت 
بنموها. وإنما ولدت شابة مكتملة ونزلت من عند الله شريعة كاملة شاملة جامعة مانعة لا ترى gd‏ عوجا ولا 
تشهد فيها نقصاً. . . وقد جاءت الشريعة كاملة لا نقص فيهاء جامعة تحكم كل حالة. مانعة لا تخرج عن 


)11( مصطفى الزرقاء المدخل الفقهي العام. Tb‏ (دمشى : مطبعة جامعة دمشق . ۱۹3۹). 
)1°( المصدر نفسی ص YA‏ 


AYY دفاع عن الشر یعه  ص‎ e الفاسي‎ (A) 


۳۱۸ 


حکمها IE‏ وهذا gh‏ طبيعي إذا جارينا الكاتب في اعتبار عصمة أصوضاء وهاجس 
ستثناف الأصول التي نزلت كاملة في يوتوبيا ماضية تعيد الشريعة انتاجها في يومنا لسن د 
سمل ا إلى الكلام العمل حول تطبيق الشريعة YI‏ ادا انتزعت هذه من حقيقتها التارنحية عأ 
اب سوم وه الدنيا وان تسمت بالشرعية - إلى حقيقة ثبات وهمي يتخذ 
رة تشكيلية في تقنين ما اخحتاره الداعي إلى هذا التطبیق» وما وجده في الشريعة ما هو 
۳ للتطبیق» أي اختياراته للأحكام الفقهية. وليس هذا الاختيار بشأن قائم على ضرورات 
الدنياء بل على ما یفرضه تأمل الغیب على هوى آيديولوجي يردم التمیز عن الحداثة وتوسل 
الحقيقة الاسلامية الواحدة. فیلجا إلى أكثر الأشكال استعراضية لهذه الحقيقة المزعومة. 
esl als‏ ليست في هذا الفهم آمورا دینویه» بل هی «محظورات شرعية زجر الله عنها بحد أو 
تغزير»2. والأخلاق ليست معتيرة من أسس الشريعة ‏ وقد رأينا أن في هذا مجافاة لتاريخ 
الشريعة ‏ لأنها من الدنياء بل لأن الدين ab‏ محاسنها«. ولو كان القصد من هذا الأمر - 
ومن معاقبة الخروج عليه - مصلحة الجماعة”". فالأصل في التشريع الأمر وليس الصلحة. 
فاجتمع هاجس الطهرانية الاخلاقية مع یوتوبیا الجتمع الکامل ‏ على تنامي تراث الفقه عند 
السرخسی أو السید رشید رضا عا أشرنا إليه سابقا في أمور الردت مفلا والنص بدلا عن 
ذلك على عقروبات «معلومة» حسب زعم عودة ولو لم تكن لما اصول قرانية على 
الا KOM SAL‏ وعل إقامه عموبات على آمور افراضية : ws‏ عل «الاإمام» إن كان cub‏ 
الامامة اشارا of‏ قهرا Ue‏ كان متداولا في كتب الفقه“"". واجتمع السرخسی ورشيد رضا 
على تقديم صورة استعراضية لأحكام الزنى (وهو جنحة باعتباراث اي في ما بقيت فيه من 
القوانين الحديئة): ليس غريبا أن تكون الأحكام الجنائية موضع الاهتام الأساسي لاغراقها في 
الخصوصية ولبعدها عن كل ما یت إلى القانون الحديث بصلة, وليس غريباً التبسط في 
الكلام على الزنى وعقوباته - هذا على صعيد الافتراض. مع أن ASW‏ الرجم وغيرها من 
الأوامر والتواهی ليست فريدة عند المسلمين» بل يشترك فيها اليهود. فيقدم عودة الرجم على 
أنه عقوبه الزن «مسلم پا » Ll‏ من حدود الله. حسب abe‏ دون أن يعلمنا حيثيات 
التسليم بذلك ولا الإشارة إلى عدم وجود أية نصوص فرآنية علیها ٠‏ بل هويمضى ف 
الاستعراضية ويستفيض في شرح كيفية تنفيذ الرجم على صورة بالغة السادیة"؟. ويوغل في 


(۱۰۹) عبد القادر عودة. التشريع الجنائي الاسلامي مقارناً بالقانون الوضعي. ۲ ج (القاهرة: مكتبة 
دار all‏ وب ۹ - (hare‏ ج ۰۱ ص ۱۵ - ۱۱ . 

(۱۱۰) الصدر نقسه. ص ۱۱ . 

(۱۱۱) الصدر نقسهی ص ۷۲۱-۷۰ . 

(۲ ۱۱) الصدر نقسه ص 18 . 

(۱۱۳) الصدر نفسه ج ۲ ص ۷۰۰ وما بعدها . 

(۱۱6) الصدر نفسه. ص ۱۷۵ - ۰۱۷۷ و TAY‏ وما بعدها. 

(۱۱۵) الصدر نقسه ص ۳۷۲۱ - ۰۳۷۷ و ۱۷۵ . 

)141( الصدر نفسه ص 5150 - 11۸ . 


۳۹ 


هذه الاستعراضيّة وفي الاستغراق في الماضوية عندما يخيرنا أي 1 الأئمة اعتير استدخال المرأة 
ذكر الأجنبي الميت في فرجها زنى (الشافعي وأحمد بن حنبل). وأي منهم لم يعتبره كذلك (أبو 
At‏ ة والزیدیة)» bol‏ الذي يبذعوه إلى b‏ اعتبار الا ستمناء ء للرجل و «استمناء» المرأة 
جرعه زنی محمقة 6 وغبر ONS‏ 


ليس ثمة في أواخر القرن العشرين من مبرّر للاعتبار أن مجامعة الأموات من غير 
الحارم تتطلب تک 5و3 بدلا من کونها حالاات تستدعي علاجا نفسياء اللهم إلا مر جعيه 
ماضوية تأخذ من أحكام الفقه Sus‏ وتستدر من الشريعة شعارا Yu‏ من الالتفات إلى الثقافة 
العقلية لهذا العصر. وليس ثمة ميرر لاعتبار العقوبات البدائية المتضمنة في احدود والمفهوم 
البدائي للعقوبة القائم على على التشفي والانتقام » بل الفهم البدائي للجريمة التى مجعل منها زللا 
أخلاقيا فقط c‏ إلا تقليد مأ اعتر اواس شرعيق من أقوال قرآنية وأحكام igi‏ دون اعتبار 
لأحد أهم المحكات النظرية للاصلاحیه الإسلامية والمحكات العملية للفقه في تاريحه الفعلي : 
المصالح والاستحسان وغير ذلك le‏ جاری تغير الازمنة. فجاء التقنين we ed‏ للفقه في 
مقابل التقنين Gall‏ وتعارضة له List‏ انسّت منها call‏ والزاسا مطلقا الغيت منه 
لتوسیطات الاساسية» أي العملية القانونية الفعلية القائمة على اعتبار الوافع من قبل 
القضاة. فشوه بذلك الواقع التاریخي anal‏ عندما cops‏ وصارت dn‏ ذلك تشوبه الواقع 
بافتراض إلزامه بأحكام غير صادرة عنه. فكان القانون المدن اموب مودحه الضمني » ولكن 
التقتن الاإسلامي Pr-‏ عنه «Leas‏ في أنه d‏ یراع آ مت ة في مساوفه الوافم ولا في اضفاء 
الرونة على أحكامه. وتخلف as‏ تاريخياء في أنه pe‏ استقالة من الحاضر على الرغم من 
الادعاء بتمثيله. 5 نم إنه خرج عن تراث الفقه في أنه sal‏ الشريعة Aif‏ سم ء و احل واصح 
اللامح معلومها. +o‏ هى 5 وافع التاريخ م الذي درسناه. شعار على السوية انضمت نحت 
لوائه جموعة مذهلة الاختلاف E‏ الأحكام المناسية لأوضاع متنافرة ومتباينه . . بدلا من 
واقع التاريخ . وضع التقنين اللإسلامي للفقه صورة شمولية عن الشريعة عير عنها فى صورة 
تقنين كامل شامل جامع مانع خال من إمكانية التوسيط بين القانون وتطبيق القانون. فجاء 
ال رفاسا ريك مستقی من أفكار التنظيم الشامل الخربية. ولكنه نابذ لتراث 
الغرب عدا فهم الشمول» رافض للنفعية الاجت‌اعية التي قامت عليها أفكار هذا TA‏ 
مستبد لا إياها بنسبة الأحکام إلى الامر AM‏ وغر‌ها من الصادر العصومة عملا . فلا يبقى 
Liber‏ من القول بصلاحية الشريعة لكل زمان ومكان ‏ في معارضة القانون العلاني - لا 
الشعار. ER”‏ الترحمة العمليةء عند عبد القادر عودة أو في ظل السظام الااسلامي £ 
السودان» فلا يبقى الا الخروج عن طبيعة التاريخ وسجية هذا الوقت. والزامه بعنف بالغ 
هو كل ما يكن أن يبقى من العلامات على السوية الشرعية. فكانت الفحوی العملية للقول 
بصلاحية الشريعة لكل زمان ومکان. إقامة الشريعة في عصر غير مناسب لها كمقوم لهذا 
العصر c‏ وحرج له عن واقعه FIs‏ إلى واقع تار خي ele‏ أنتج شرعة حاصه به وبالستوی 


(۱۱۷) الصدر نقسی ص ۳۵۲ L‏ ۳۷۰ . 


YY: 


الحضاري الذي توصل الیه. فكانت الدعوة إلى «تطبیق» الشريعة دعوة إلى قسر اليوم 
للدخول في القوالب العقلية والنفسية والقانونية لعصور خلت وولت. ونأمل أن نكون قد 
شاركنا البشرية في مجاوزها حضاريا. ومن العناصر الأساسية التى يقوم عليها أملنا هذا هو 
كوننا نحيا في عصر تجاوز ‏ عدا في مواقم متخلفة منه - الرکون إلى خطاب الغیب والغياب ‏ 
الغیب النسوب إل الربوبيق والغیاب اللازم عن الاضي الدشريباسانيا لسلوكه العاف 
ولا يسمح كما يريد دعاة «تطبیق» الشريعة بجعل شرعة العصور الخالية باسم الغیب سلطانً 
على واقع اليوم. بل يرى في الثقافة القانونية للمجتمع آمرا ينبغي أن یقوم على أساس 
النموذج العلماني الذي رام الشرعيون محاكاته, مع هجومهم عليه وعلى ales‏ الا سمي في هذا 
القرن العربي؛ عبد الرزاق السنپوری . 


ثانياً: علمانية الفكر ونکوص الإصلاحية 


رأينا في ما سبق من فصول كيف أن نهاية القرن التاسع عشر شهدت بروز فئة جديدة 
من المثقفين ذوي معارف حديثة, وكيف كانت الثقافة العلمانية» Lopas‏ العلمية والتاريخية 
منها التي رمت رؤية الحاضر في حضوره وفي إطار تاريخ متحول» قد تغلغلت إلى طليععة 
a‏ الإسلاميين الوصلاحيين الذين لم يكونوا ذوي ارتباط مصلحي بالمؤسسة الدينية 
کالازهر . رأينا Lal‏ كيف اندرج الفكر في أمور المجتمع والسياسة والثقافة ‏ وحتى في أمور 
الدين والشريعة ‏ في أطر الفكر الغربي الذي أضحى الفکر الكوى للعصور الحديثة» وكيف 
كانت النظرية التطورية في عمومها وعلى أشكالها الجامع لهذا الفكر. وقد استمرت التطورية 
على صورتها الوضعية الكونتية عند كثير من المفكرين العلمانيين أو شبه العلمانيين. فرأى 
اسماعيل مظهر أن حياة الإنسان العقلية تتضمن ثلاث كفايات: GLA‏ الاعتقادية المقترنة 
بالدین. ثم الكفاية التأملية الملازمة للفلسفة. وتسمو أخيراً إلى الكفاية الاثباتيّة أي الوضعية 
(positive)‏ المقترنة بالعلم . ورأى أن الغرب فاز بالحياة bee‏ ركن الشرق إلى خيال الآخرة في 
ارث متواصل للمرحلة اللاهوتية الدينية من الحياة العقلية للبشرية. «مستنی| حکم الفقهاء 
والامراء الستبدین بآمرهم المثلین لله فوق eT‏ ووجد محمد حسين هيكل أن قانون 
اخالات الثلاث الكونتي يفسر التطور العقلى للبشرية الذي یتضمن في مرحلته الأخيرة افتراق 
العلم عن الدين كل لمجاله في المرحلة OMA‏ كما el‏ زكي الارسوزي المرحلة اللاهوتية 
مرحلة ولت قبل ولوج العالم في العصر PE ALI‏ بل قام حسن البنا باستصلاح النموذج 





(۱۱۸) اساعيل مظهر: «بين الدین والعلم » العصور. العدد ۲۸ (کانون الاول/ دیسمم 0۱۹۲۹ 
ص ۰۲ ووثبة الشرق: بحث في أن العقلية التركية الحديثة هي مشال العقلية السليمة التی يجب أن ینتحلها 
الشرق ليجاري سير الحضارة العالمبة (الفاهرة : دار العصور للطبع والنشر» ۱۹۲۹): ص ١‏ ۷. 

(۱۱۹) محمد حسين هیکل. «الدين والعلی » (۰)۱۹۲ في : محمد حسين هیکل. الایان والمعرفة 
والقلسفة رالقاهرة: مكتبة النبضة ch pall‏ ۰0۱۹16 ص ۲۸ - ۲۹. 

 .ةيعويشلا زكي الارسوزي. مشاکلنا القوميية وموقف الأحزاب منها: الرجعية. الاقليميةء‎ )١١١( 


۳۳۱ 


التطوري الثلاثي على نحو فج وضع فیه الوسلام في alee‏ التطور المکن Oy peel)‏ وکان 
علال الفاسي على أتم الا ستعد اد للتفكير المنفتح ع غير الخالط بين — والعصربه. ولقبول 
المقولة الذاهبة إلى أن في مجتمعاتنا ما ينتمي عصور خالية. Oly‏ هذه الأمور ليست 
بالضرورة ما يجب استبقاؤه""٠.‏ 


وکا نحا التفكير في الدين في عصر التنظیات المنحى التطوري المشار إليه. afl‏ هذه 
الوجهة في عصر الدولة الليبرالية . فكانت الدراسات النقدية التاريخية للدين ‏ على شاكلة 
الدراسات السوسيولوجية والانتروبولوجية في الغرب - نتجه نحو تقصى أصول الظاهرة الدينية 
£ المجتمع دون أن يؤدي ذلك بالضرورة إلى إعلان الالحادء ولو كانت هذه الدراسات تؤول 
بمرجعيتها العقلية إلى علوم تاريخ الأديان لا إلى التصور الديني لتاريخ الأديان. فشدّد بعض 
من سار في هذا الطریق. مثل عبد الرحمن الشهبندر. على أن البحث العلمى في أصول 
الشعور الدينى لا صلة له بأمور الوحى . بل بالأصول الاجت‌اعية والذهنية Opal‏ وانتقد 
اسماعيل مظهر شبلى الشميّل لتشبعه بالميتافيزياء الادية وإنكاره الألوهية في وقت لا يبحث فيه 
مذهب النشوء والارتقاء J‏ الدین حسب sly‏ مظهر الذي جاری فيه سینسر 5۳6066۲ 
«من حيث ols‏ والعقائد التى يقوم عليها». بل من حيث تأثيره فى الجماعات. «يسوقها نحو 
درجه خاصة من الارتماء»۲۳ . فجاء الدين عند اس‌اعیل مظهر من مقتضيات الالفة العقلية 
للانسان التي تتطلب POLY‏ دون أن یتضمن هذا الکلام تأكيدا لوجود الله أو لعدم 
وجوده . وجاء متطلب OL!‏ هذا عن فطرة اعتقادية قائمة على الخوف والجهل. وعلى نسبة 
القيم الذاتية لحوادث الحياة وظواهرهاء بحيث أكد فكرة الألوهة فكرة ناسوتيةء قائمة على 
القیاس على الانسان وإسقاط الصفات البشرية على ما عداها». وجاء الدين عند سلامة 
موسى اعتقادا بقوة خارقة لنوامیس الطبيعة ترقت من اشکال سيطة عند الشعوب المتوحشة 
يماهى فيها الناس ما بين الألوهة وروح الأموات"۳. بل اشتمل تاريخ الأديان. عند بعض 


= القومية العر بية. موقف الأحزاب العملى. جر بة لواء اسكندرونة السياسية الفلاح والزراعة. العامل 

والصناعت نضية فلسطین (دمشق : دار اليقظة العربية . ۰)۱۹۵7 ص ۲۲ - ۲۳. 

(۱۲۱) حسی LES‏ مجموعة رسائل الاسام الشهید حسن البتا (بيروت : دار الأندلس» VAIO‏ 
ص ۱۵ - 1۷ . 

(۱۲۲) الفاسی. التقد الذاي ص ۱۷ - ۱۸ . 

(۱۲۳) عبد الرحمن الشهبندرء القضایا الاجتماعية الکبری في العالم العربي (القاهرة: سطبعة مصر؛ 
مطعة المتطف والمقطم < ۲ ص ۰۱۶6 ۰۱۵۵ و ۱2۰ . 

(VE)‏ اسماعيل مظهر. ملتقی السبیل في مذهب النشوء والارتقاء وأثره في الانقلاب الفكري الحديث 
(القاهرة: الطبعة العصرية. ۰/۱۹۲۲ ص ۸۷ - ۸۸. 

)110( اساعيل مظهر. قصة الطوفان وتطورها في ثلاث مدنیات قديمة هي الأشورية البالية رکذا) 
والع‌انية وا لسيحية وانتقاها باللقاح إلى الدينة الا سلامية (القاهرة: دار العصور. ۰۱۹۲۹ ص ۲۱ - ۲۲. 

(۱۲۰) مظهر. «بين الدين والعلم » ص 1 - ۰٩‏ و ۱۵ - ۱۸. 

(۱۲۷) موسی. الیوم والغد. ص 55 - 1۷. 
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من SEI‏ من ال صلاحية الا سلامیه دليلا للتدين عا للاعتقاد, النظرة التاريخية والاجتاعية 
عينها. فترىء He‏ عباس محمود العقاد يلجأ إلى التطورية عينها في كتابين ممتعين تناولا أمور 
الألوهة. ولو كانا سائرين في مسار الا صلاحية الإسلامية. ومستتكفين عن تطبيق المعارف 
الاجتاعية والتارمخية على الإسلام » فأصرين هذه العارف على غير امن الأديان . وجد 
العقاد في تاريخ فكرة الألوهة ارتقاء من الوهم إلى المعرفة التي تتضمن » ٠‏ في رأيه. فا آشعریا 
d Oe SS ERR‏ تكن دراسات العقاد أقل تطو را علمیا آو نظریا عن and‏ بل تفوقت 
عليها في حالات عديدة . فلئن كانت ثقافة اسماعيل مظهر فلسفية وضعية على درجة لا باس 

ها من الدقة» جاءت ثقافة سلامة موسی ضحلة. تمثل فيها نمثلا ساذجا الأفكار المتداولة في 
أوساط الصف الثاني من المفكرين البريطانيين من أمثال ويلز H.G. Wells‏ وبرنارد شو Ber-‏ 
Shaw‏ ۲۲۲۵۵۲۵ . ولکن مع دلكڭ» جاء موقف سلامة موسبى من Asi‏ المواقف جذرية تجاه 
الذي إد كان دا نفس الحادى: "۳ غابت عنه اللاادرية أو الا Aub‏ هیه التي طبعت جل الواقف. 

ول يكن هناك» على كل. > من الملحدين We‏ وعن قناعة نظرية غير اسماعيل أدهم (۱۹۱۱ - 
0۰ الذي حاول أن يرهن استنادا إلى قانون الاحت‌ال أن العام «خضم لقانون الصدفة 
لشامل لا السبب الأول الشامل»» وان سبب الكون ليس خارجا عنه بل مثه. اد لا شيء وراء 
dbl‏ بل ليس OLY‏ بالألوهية إلا فكرة بدائية ناجمة عن الوهم والخوف والجهل بطبائع 
OLY‏ ول يكن کی من الولفین یعلن عن نفه aol‏ «ملحد درجة از بل Tey‏ 
يكن في کلام الزهاوي الذي نقلنا - والذي امتدحه اسیاعیل آدهم - نفس [ad galt}‏ . فقد 
برر سلامة موسی کلام الزهاوي بقوله ان حنقه على الدنيا الشرقية جعلته «حس كأنه يجب أن 
دكون من آشیاع ابليس. وهو هنا مثل الرجل العامي الذي بقع في شجار فیفضب ويحنق حتی بهذي في کلام 
وبسفه فى ألفاظ وعبارات مرجعها الحنق TG‏ أما غيرهم من الژلفین. فقالوا بصدق الأنبياء في قول 
ربا كان تقية» واتخذوا نظرة فية تساوي بين الألوهة وانتظام الطبيعة مثل اسماعيل مظهر: 
«إن نظام الكون المادي الذي يعتير الانسان في الواقع حلقة من حلقاته, لا یتسم للاعتقاد بأن الله يعنى بأمر 


1A)‏ 1( عباس محمود العقاد: الله: كتاب في نشأة العقيدة الإلهية. ط ۳ (القاهرة: دار المعارفء 
6۰ وابليس (القاهرة: دار الالء [د.ت . ]). 

)119( فارن : كال عبد اللطیف. سلامة موسى وإشكالة النيضه (بيروت: دار الفارابي؛ الدار 
البيضاء : المركز cy all glad‏ ۰۱۹۸۲ ص ۰۱۰۸-۱۰۳ و ۲۳۶ - ۳۵ 

(۱۳۰) الصدر نقسه ص ۱۸۱ . 

(۱۳۱) اسماعيل أدهم c‏ لماذا أنا ملحد؟ (باریس : منشورات النقطه رقم ٩‏ (د.ت . ]) عن مجله : 
الامام (الاسكتدرية) (آب/ أغسطس ۱۹۳۷). لا نشير إلى الصفحات لأنها ليست مرقمة في طبعة باريس التي 
استندنا إليها. 

(۱۳۲) حسين مود «المؤمنون.» العصور العدد ۲۰ (نیسان/ ابريل VATA‏ ص ۳۱ . 

CET ص‎ OAI المجلة الجديدة (نيسان/ ابريل‎ ٠ سلامة مومی» «جميل صدفی الزهاوي‎ (TT) 
وناجي. الزهاوي ودیوانه‎ ۰۱6۵ - VEE ص‎ (NATO) ۸ في : الطليعة. السنة ١ء العدد‎ Lal وشرت‎ 
. ۲۳۲ و‎ ۰۲۲۸ - TYT الفقود. ص‎ 


۳۳۳ 


الإنسان فوق الأرض عناية تمتد إلى أبعد من تأثير نواميس الطبيعة التي بثها الخالق في الادن۲۳۰. ومثله OLS‏ 
معروف الرصانی الذي اعتره آمرا مفهوما بالبداهة من القرآن «إن لفظ الجلالة «الله» هو لفظ 
یرادف بمعناه الغريزة والطبيعة . لا ریب أن جميع الاشیاء من الخلوقات الحية وغير الحية خاضعة لحكم الطبيعة 
والجبلة التي هي مبولة علیها» . واحذ الشاعر او اي أيضا موقضا فا طیعیا. قال فيه بأزلية 
المادةء وبغريزية الشعور dyall‏ الذي أرجعه إلى اشتراكنا مع سائر الكون في الطاقة 
الكهربائية OTR hl‏ وليس بارا ما إذا كان المؤلف التونسى طاهر خميري قد أراد تأكيد 
موقف إلحادى عندما درس النقسية الذينية من وجهه pa‏ علم النفس التحليل e‏ ورأى 
بالاستناد إلى فرويد أن الغريزة الجنسية قد تکون اساسا للدین 6 فهي توفر لذة خيالية بدل 
لذة جسية غير متحققة للفقراء والتوسطین. وتستند إلى أسس ماسوخیة۲۳۱. 


لم يكن نقد الدین بدراسة أصوله عل cele‏ اذن. مستندا إن نقض العقاشد 
الايانية وخصوصا عقيدة الألوهة. بل استند إلى أساسين. النزعة العلموية الوضعية 
(scientism)‏ . والعد‌انية الا جتاعية والفكرية . ومؤدى الاثنين فصل الدین عن الحياة العقلية 
فصلا تام والبحث فى آموره ee‏ ایا ونار ان واجتراعيا ينقصى أصوله الدنيوية دون أن 
یرفض بالضرورة إمكانية صدق بلاغه عن وجود bl‏ . بل تصدی بعض العل‌انین الواضحي 
العليانية لنقض ALM‏ رغم عدائهم العلن للدینیین» ومن هؤلاء الشاعر الطلیعی أحمد زكي 
yl‏ شادي الذي تناول بالنقد تسويغ اسماعيل maol‏ للإلحاد ورأی فيه حجة ضصد الالحاد لا 
cade‏ إذ اعتبر قانون الاحتمال ناموسا طبيعيا يكيف الوجود بتعقيده مع متطلبات النظام لا 
الفوضى””". ولكن مع تعليقهم النظر الصریح في الاعتقاد بالألوهة. استمر العلمانيون في 
النظر إلى الدین بضوء العقل. ودرسوا ظواهر دینیه شتی بمنظار التاريخ . فوجد سلامة موسی 
أن الأديان تتكيف مع AS‏ واستنتج من هذا المبدأ العام استنتاجا انطباعيا سريعا على 
عادته. وهو کون التوحيد دين أمم بدوية كاليهود والعرب والمهكسوس. لا ‘saith‏ فن نحت 
الا صنام والت‌انیل على غرار اليونانيين والر ومان ‏ فأمنت SL‏ واحد موجود € كل مكان. ترتحل 
إليه دون الحاجة إلى مشقة حمل الصنم۳. ثم انتقل إلى آصول بعض العقاند المسيحية في 
الدیانات السامية. فارجم الثالوث والصلیب إلى الدیانات الصريتة واعتم السیح صورة 


(VE)‏ اس‌اعیل مظهر «علاقة الانسان بالله ليست مباشرة بل بالواسطة » العصور. السنة ۰۲ العدد 
٩‏ (آیار/ مایو ۰0۱٩۳۸‏ ص AYY‏ 

(۱۳۵) معروف الرصافي. الأعمال الجهولة. تحقيق نجدة فتحي صفوة (لندن: ریاض الريس للکتب 
والنشر.ء ۰۱۹۸۸ ص 1 وأحمد زكي أبو شادي, لاذا UI‏ مؤمن؟ (الاسکندریه : مطبعة التعاون ۰0۱۹۳۷ 
ص ۸ - ٩‏ . 

)112( طاهر خبري. «الدين وعلم النفس ا العصور. العدد ۲۱ (أیار/ ۰0۱٩۲۹ gals‏ 
ص ۵۲ - ۵۲۲۱ والعدد YY‏ (حزیران/ يونيو (AAYA‏ ص VAS‏ 

. ۱۱ - ۱۵ المصدر نفسه» ص‎ 6 gale yl (AYY) 

۰۵٩ سلامه موسی» محتارات سلامة موسى (بروت : منشورات مکتبة المعارقاء. ۰0۱۹7۲۳ ص‎ (ITA) 
Yy 


۳۳ 


خاصة — المؤهة عند السامین(۳. وكذلك ذهب محمد حسين هيكل في مقالة منشورة 
عام ۰۱۹۲۵ أرجع فيها بعض العقائد التوحيدية إلى العقائد Liye‏ واستفاض 
اسماعيل مظهر في مقارنة بعض العقائد التوحيدية كالطوفان وغيرها بالأساطير البابلية والمصرية 
واليونانية وسواهاء فى أبحاث قال عنها مؤلفها إنها لا تمت إلى الدين بصلة ولا إلى العقائد 
بنسبء فهی قائمة على لابحث خالص لوجه الحقيقةء لأهل الدين أن يؤولوا منه ما يشاؤون. ولأحرار 
الفكر أن يستنتجوا منه ما پستنتجون . وليس المقام مقام تقرير ولا هو مقام إثبات أو نفي» بل هو مقام رواية 
للقصص المختلفة . . . ومقارنة بعضها ببعض تلمیحا Oe Y‏ 

يتطلب النظر العقلي التاريخي E‏ الأدیان نرع صفة الاطلاق عن نجلياتها التاريخية. 
ونفي العصمة والک‌ال عنهاء مما يعني انتقادها والانتقاض منها في رأي الدینیین. أي أنسنتها 
وإقامة الأحكام الأخلاقية HAIL,‏ والموضوعية عليها. كان من هذا الباب رأى أبي القاسم 
الشابي في الفهم العربي الإسلامي للشعر الذي أثار جلبة كبيرة في تونس . فقد بدا عن هذا 
الزيتوني حس حمالى مرهف. واستساغة تامة لحالية الأساطير اليونانية ومقارنة الأساطير العربية 
والمخيلة التي آدت إليها بها مقارنة لم تكن قط في صالح الخيال العربي. بل نعى على المسلمين 
عدم فهمهم الشعر ونظرتهم اليه بالريبة أو كأحد وسائل الدين یتوسل بها فهم غريب 
القرآن. وأشاد بسخرية أبي نواس من هذا OBL‏ وأعلى زكي الأرسوزي من شأن 
الأخلاق الجاهلية بالمقارنة مع الأخلاق الإسلامية. فهي تقوم على سليقة طبيعية ght‏ من 
الدنيا» على عکس الا سلام الذي قصر في أدائه كلما ابتعد عن الجاهلية. بل تفوقت الجاهلية 
في حسها الجماعي والفني على شكل شبه مطلق. إذ كانت أوثانها «رسوزا ظهر فيها الشكل على 
العنی حتى استقلت عن حكمة وجودها ومسمياتها تدل على أنها أقرب ما تكون إلى الاستاء الحسنى في 
لاسلام»۲۳۳. ونظر اساعيل مظهر إلى مفهوم إعجاز القرآن نظرة عاقلة في مراجعة كتاب 
إعجاز القرآن للرافعي. فاعتر الاعجاز أمرا نسبياء فالقرآن معجز للعرب كما أن الألياذة 
معجزة عند اليونان و الكوميديا الا هية عند الایطالیین أي أن إعجازه قام على الأوضاع التي 
اصطلح العرس على بلاغتها. وإعجازه للعرت لا يعني أنه معجز sh‏ معنى آحر۰. آما 
مؤسس الحزب السوري القومی الاجتاعي انطون سعادة فرأى نشوء الإسلام وخختصائصه في 


coe )۱۳۹(‏ الیوم والفد ص ۸۸ ۔ "4 

(۱4۰) حسين, الاتجاهات الوطتية في الأدب المعاصر. ج ۲+ ص ۲۹۵ . 

)181( مظهر. قصة الطوفان وتطورها في ثلاث مدنيات قديمة هي الأشورية البالية (كذا) والعم‌انية 
والمسيحية وانتقاها باللقاح إلى الدينة الاسلامیة. ص CUT‏ وانظر ایضا: اساعیل مظهر: «مطالعات في سفر 
التكوين »» العصور. السنه هء العدد ۲۳ (AAYA)‏ ص ۲ - ۰۱۵ و «مطالعات في سفر الخروج. ٠‏ العمصور. 
السنه ه. العدد (AAYA) TE‏ ص ۱۷۰۱۷۱ . 

(۱۶۲) آبو القاسم الشابي» الخيال الشصري عند العرب (تونس : الشركة القومية للنشر والتوزیع» 
۱ ص ۳۱- ۵ و ۱۳۵ ۱۳۸ . 

(VEN)‏ زكي الارسوزي. الولفات الکاملة. ۳ ج (دمشق : مطابع الادارة السياسية للجیش والقوات 
السلحت (SAMO‏ ص ۰۵1 ۷-۵٩‏ و ۰.۱۱ 

AV - ۹۹۱ ليست مباشرة بل بالواسطة:» ص‎ UL مهن «علافة الانسان‎ (YEE) 


Yo 


إطار حركة تاريخية کری إذ أشار آولا | إلى التوازيات بين ما في «الكلام القرآني. . . الذي عزاء 
محمد إلى aul‏ وما في العهد القديم من أحكام النكاح والماكل والزی والربا والسرقة 
والدولة الدينية. ثم ربط ذلك بالمرتبة الاجتماعية للبيئة التي خرج مبا. فشدد بتجرد تاريخي 
على أن الإسلامء كاليهودية. ظهر في بيئة فقيرة بدائية وانتشر في ديار أسمى حضارة في سوريا 
وفارس والأندلس . فابتدا بالماديات لتنظيع العرب وتوحيدهم ٠‏ وفرض شريعة جامدة لتهذيب 
شعوب بدوية بدائية. وما ترقی روحیا الا عندما خرج من احزيرة العربية واندمج في ظروف 
تتح له ذلك«۰. فکان أن جاء الإسلام الذي عرفه التاريخ نتيجة تطور وحركة تاريخية» و 
يولد كاملا کا يدعي الدينيون. 


عل الرغم من هذه المساهمات التاريخية £ النظر إلى الظاهرة الدينية اللإسلامية من 
noiis‏ كانت ob Lyle‏ حسين وعلى عبد الرازق في دراسة التراث ن اکر اثرا وان 1 
تكن بالضرورة الأكثر جذرية. ولكنها كانتا محاولتین منهجیتین للتقصي التفصيلي لأمور LLL‏ 
إسلاميّة على قدر كبير من الحساسية بالنسبة إلى الدينيين لناقضتها آمورا صار فيها التقليد 
سليقة اعتقادية . 


كان اسماعيل مظهر قد طرح مسألة GIL‏ الدقة والاهمية عندما رای أن جمع القرآن في 
صورة كتاب ول يكن مفیداً ولا نافعاً. وليس في السيّر القديمة ما يدلنا عل أن النبي أمر بمثل هذا الجمع ومثل 
هذا الترتيب. على أن مجهودات Olde‏ أمير المؤمنين في هذا الصدد غير محمودة ولا مشكورة على كل حال. فلدينا 
ف القرآن بضعة آوامر ونواء. وكانت أوامر مستقلة. كا كانت تتطلب طبيعة المركز حينذاك. ول تكن الفكرة أن 
pat‏ هذه الاشیاء في صورة کتاب عبوك الطرفین. فان النبي ۸ يأمر fe‏ هذا الأمر dy‏ حاوله. ولقد أغفل 
جامعو القرآن هذه الحقيقة. فان كل أمر من أوامر القرآن كان ذا علافة بحالة من حالات ذلك العصر. أما 
الأحاديث فليس في مستطاع أحد أن يثبت صحتهاء اللهم إلا عدد قليل لا يتجاوز العشرة أو الخمسة عشر . 
أما إذا رجمنا إلى النظامات والأحكام التي وضعها الفقهاء بعد محمد فإننا لا نستطيع أن تغل عليها أية أهمية 
مطلقاء او لغيرها اي وزن بحال من الأحوال. ذلك OY‏ القرارات والأحكام التي أصدروها واصبحت من 
مبادىء الإسلام بالتقلید والنواتر لم يكن ها إلا اهمية جزئية أو قيمة زمانية في ذلك العصر لا Oe‏ 
فأدخل مظهر الاعتبار التاريخي والزمانی على النص القراتي» وحعل له تا مخ Yu ERA‏ امن 
التاريخ التقليدي GEM‏ ولول يتقص الأمر بتفصيل أو بدقة واهتمام . shied‏ جل جه هيل 


أما طه حسن 6 فأخضع النص القرآنی لاعتبار عقلي pol. Fr‏ أحد نقاده أنه امل 
على طلابه بعد ضجة كتاب في الشعر الجاهلي نقداً للنص القرآني جاء فيه أنه على الباحث أن 
لا يفرق نقدیا بين القرآن وأي : نص آخر. وأ له بهذا الاتبار یکی التمبيز بين اسلویین» متي 


(۱4۵) انطون سعادة, الاسلام في رسالتيه., المسيحية والمحمدية (بيروت: [د.ن.]» ۱۹۵۸) 
ص ۱۱۲ . 

.11 - الصدر نقسه. ص ۱۸ ۰۲۱ ۲۳ - ۰۲۷ ۰۳۱ ۰۳۵ و15‎ (VED) 

(VEY)‏ مظهر وثبة الشرق : بحث في أن العقلية التركية الحديثة هي مثال العقلية السليمة التى يجب أن 
يتتحلها الشرق ليجاري سير الحضارة العالیت ص ۵۱ - ۵۲ . 


۳۳۹ 


ومد الأول tt‏ على ميزات الأوساط المنحطة الساذجة من علف وفسوة وهروب من 
الناقشة وخلو من المنطق. والثان رزين هادىء وديع مشر ع › 7 يعكس أثر البيئة الأكثر Gi,‏ 
J‏ الدینة التاثرة باليهودية . ور حسين الحروف القرانية في هذه الدروس اعتبار| عقليا 
بدورهاء فاقترح اعتبارها أمورا : وضعت في النص بقصد التهويل. easel‏ وضعت لتميز بين 
الصاحف المختلفة «ثم ألحقها مرور الزمن بالقرآن فصارت قرآنا»“'“. وكان هذا الاعتبار العلياني 
Cod‏ العقلاني والتاريخي» لنص القرآن هو ما سمح له بتقديم النقد الذي آق به في 
الشعر الجاهلي. إذ أعلن عن برنامجه بالعبارات التالية: «لنجتهد في أن ندرس الادب العربي.غير 
تا ee‏ الف منبم. ولا مكترثين بنصر الإسلام أو النعي عليه» ولا معنيين بالملاءمة بينه 
وبين نتانج البحث العلمي والأدبي. ولا وجلين حيث ينتهي بنا هذا البحث إلى ما تأباه القومية أو تنفر منه 
الأهواء السياسية أو تكرهه العاطفة .الدينية . فان نحن حررنا آنشتا إلى هذا الحد فليس من شك في أننا سنصل 
ببحثنا العلمي إلى نتائج لم يصل إلى مثلها القدماء»**'2. استند طه حسين إلى الفصل بين العلم 
والدین - مما یسمح للأول LIL‏ حسب aby‏ إلى نتائج Gu‏ . وبذلك كان على العام أن 
ینظر إلى الدين «كما ينظر إلى اللغة. وکا ينظر إلى الفقه. . . من حيث أن هذه الأشياء كلها ظواهر اجتماعية 
يحدئها وجود الجماعة. وإذن نصل إلى أن الدين في نظر العالم لم ينزل من السماء ولم هبط به الوحي . üls‏ حرج 
من الارض كما حرجت del LI‏ نفسها»۲۱. ولذلك جعل طه حسين المسألة الناريخية لتاريخ صدر 
الإسلام في إطار الممكن. فكتب أنه «للتوراة أن تحدثنا عن ابراهيم واسماعيل. وللقرآن أن حدئنا عنبما 
أيضا. ولكن ورود هذين الاسمين في التوراة والقران لا يكفي SLY‏ وجودهما التاريخي . فضلاً عن إثبات هذه 
القصّة التى تحدثنا بپجرة اين an‏ إلى مكة ونشأة العرب الستعربة فيهاه''2. فکان أن آدرج طه 
حسين القصص الإسلامية في إطار تاريخ الأساطير. واستنتج أن الخبر عن أبوة اسماعيل 
للعرب كان خبرا سياسياً قصد منه اثبات ماه بين الیهود 69 من جهة. وبين الإسلام 
واليهودية والقرآن والتوراة من جهة أخرى. في محاولة قرشية لتوحيد العرب ضد الروم 
والفرس . فقبل القرشيون أسطورة تأسيس ابراهيم الكعبة. كما قبل الرومان أسطورة مشامهة 
وضعها لهم اليونان تفيد بانتساب الرومان إلى اليونان عن طريق اينياس ابن بريام ملك 
Maly Jb‏ كانت تلك تحليلات تاريخية بديهية للعقل غير JEN‏ بوزر التقلید. فتعاطاها 
Lal‏ الشاعر معروف الرصاني الذي رأى فيها جزء! من محاولة استيلاء قصی على ولاية البيت 
من خزاعة”» كا تعاطاها بعض المسيحيين الطاعنین في الإسلام. ولو تجاوز طه حسين 
موفعهم بالشك 2 تارخیه ابراهيم واسماعيل کلی كما أشار أحد نقاده الاسلامين!*' . ولكن 


£A)‏ 1( عرفةء نقض مطاعن في القرآن الکریم یتضمن تفنيد ما آلقاه الدکتور ab‏ حسین على طلبة كلية 
الاداب فى الجامعة المصرية. ص ٤‏ - ۸. 

. ٠٤ حسينء في الشعر الجاهلى (القاهرة: مطبعه دار الکتب المصرية. ۲۳ ۰)۱۹ ص‎ ab )۱٤۹( 

. ۱۱۳ عرقةء المصدر نفسه. ص‎ C10") 

)101( حسين. الصدر نقسه» ص ۲۱ . 

)101( الصدر تفسه» ص ۲۱ - ۲۸ . 

(۱۰۳) الرصانی . الاعیال المجهولة. ص VY‏ 

(۱۵۶) «تذييل»» في: جرجس سیل, مقالة في الا سلام. تعریب هاشم العربي (القاهرة: الطبعة = 


۳۳۷ 


شكية Sas ab‏ العقلانية å‏ تصل إلى مداها المکن من الك 5 وحود | CPOs alte‏ 6 ولا 
من تأريخ القرآن وجمعه وعلاقته CALI‏ بعرب الزمان المحمدي . 


ولا كان طه حسين قد درس أبا العلاء cs all‏ الجاحد للنبوق Lae‏ عن نفسه «لا 
أملك أن ادخل في الإسلام ولا أن أخرج منه آحد!»:: ۳ فانه جعل اعتبار اللإسلام اعتبارا 
٠ lenis LU‏ بالغ السعة ع تارا بالعنی الکامل . uf‏ الشيخ علي عد الرازق» فاستنجد 
بالتاريخ م الموضوعي لناقشة قضية فقهیت bs‏ يكن النطلق الفقهي ا لبصيرته من 
سل مه اد فهو A‏ حول الأحداث Se LI‏ إلى مادة فقهية. كما رأى أحد نقاده اس 
من معاصرينا"*'2. بل استصلح التاریخ بحس تاريخي یتجاوز التاریخ العلاني التوسط 
الستوی في الثقافة العربية الخحديثة » وبحساسية لوقائع التاریخ لم یتجاوزها منتقدوه. فلم تكن 
الشر وط الظرفية السياسية ۰ عبد الرازق ما انتقص من قيمة Males‏ وکمنت أهمية 
rors‏ أوهيا أنه نفى الاکتمال والک‌ال والعصمة عن بدايات الاسلام. إذ 
رأى فيها تار ما ون را تین لا ينزع عنها صفة اليوتوبيا الكاملة الخارجة عن طور cy dl‏ 
[gills‏ أنه بعمله هذاء جعل من غير الممكن للعقل السوي أن يستخدم أوائل الإسلام معينا 
على تبيان الأمور المتناقضة, الأمر الممكن عندما تعتبر النصوص والتواريخ على الصورة 
التقليدية » غير التاريخية, النزوعة الصلة بظروفها كما cial,‏ فجاء عند عبد الرازق أن الدولة 
التبوية كانت بسيطة ساذجة. دولة على الفطرة والاميت دون نظام حکم متكامل: 
يا ۳ مرسوم على شاكلة الدولة الدينية التي يأمل الإسلاميون في إقامتها ويسقطونها 
فى الخيال على الماضي . = a‏ عنده ipl‏ سیاسیا lass‏ يظروف Fas‏ التعنید: 
والردة or‏ عل طاعة أ ی بكرء وحروبا سياسية ذات أصول عشائريه وسياسية 
OO pe 9‏ 
فکان أن ابتدأت الدراسات الترائية تعضد الفكر العلان. بمدها صلاحيته ومرجعيته 
إلى المادة التي يعمي عليها الدينيون ويخرجونها من نطاق عمل العقل. وبتعميمها الفاعلية 
العقلية دات المرجعية الدنيوية من حال الثقافة الحديدة الي للدولةء القائمة على العلم 
والمعرفة الوضوعیین. إلى OVE‏ جديدة عليها لديناء وان ۸ تكن جديدة في أوروبا. وکان 


الانكليزية ‏ الأميركية. OAA‏ ص ۰۳۲۳ و ۰۳۲۵ وعرفت a‏ في القرآن الكريم يتضمن تفنيد 
ما ألقاء الدكتور ab‏ حسين على طلبة كلية الآداب في الجامعة المصرية. ص Nae‏ 

)100( لويس عوض. ثقافتنا في مفترق الطرق (بيروت: دار (AAYE er‏ ص NYO‏ 

)101( حسين؛ المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسین. ج ١٠ء‏ ص ۱۱ . 

(۱۵۷) البشري. المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية. ص ۲۹۳ . 

(۱۵۸) قارن: کال عبد اللطیف. التأويل والمفارقة : نحو تأصيل فلسفي للنظر السياسي العربي (الدار 
البيضاء : المركر Glatt‏ العربي. ۰)۱۹۸۷ ص ۸۸ - ۸۹. 

)104( علي عبد الرازقء. الإسلام وأصول الحكم : بحث في الخلافة والحكومة في الا سلام. ط ۲ 
(القاهرة: مطبعة مهر. ۰)۱۹۲۵ ص 66 - ۰8۷ و UY ١١‏ 

.1١١ و5ة_‎ ۹۶-٩۳ المصدر نفسه. ص‎ NT) 


۳۳۸ 


هذا al‏ طبیعیا Lali‏ عن مركزية الفاعلية الإدراكية العلمانية وتوجيهها نحو المواضيع التاريخية 
الإسلامية في إطار أكاديمي وعلمي . ولكن تعميم النظر العلماني إلى Se‏ ود at ols‏ | 
Asaf‏ غورا من ذلك . فقد ارتبط بتتارع على المرجعية بين العقل الديني الايمان الغيبي الذي 
كان لا يزال مسيطرا على قطاعات هامة من العملية التربوية كما رأيناء EEP‏ بالمئؤسسة 
الديئية fey‏ رأسها الأزهر. مستأزرا بالملك 3153 والملك فاروق من coder‏ وبين بين المثقفين adel‏ 
٤‏ الخامعات والصحف والجلات وبعض الأحزاس السياسية. وعصرصا > الأحرار 
الوطنيين الذي انتمت إليه أسرة عبد الرازق وارتبط به طه حسین وحمد حسین هیکل وأحد 
لطفي السيد وغيرهم. والذي مثل تجاهات: ليرالية ol‏ وابوية ابا Se wis‏ باق 3 
مقابل شعبویه الوفد الذي آزر الحملات على ab‏ حسين وعلي عبد الرازق وتناول أمور الدين 
تناولا ديماغوجياء عل على العموم . فكان هذا التنازع قائے| على مقاومة لازهر الافکار الحديدة 
وثقافتها الشاملة. Le.‏ المعرفة الدينية على العرفه العلانية. جاعلا من نفسه القيم على 
العرفة والفک متتافسا مع ذوي الثقافة العلمانية على المناصب التعليمية والإدارية LS‏ سنرى . 
فکان أن انتکست الاصلاحية الاسلامية بوقوفها جامدة عند الرحلة الانتقالية التی مثلها 
لشیخ محمد عبده أو تقهقرها في وجه ضغط المؤسسة الديئية» ثم erent‏ بشکلها النتکس 
مكونا من مكونات الثقافة العل‌انية لليبرالية العربية. والمصرية على وجه اخصوص. 
راصبحت Cal MLA‏ البشوتة سمي ها اذى ببعض التهكمون العلانیین إل القول بان 
المؤمن «حسب التعریف الحديث هو صاحب الفكرة السروقة أو الستعارة أو القتبسة أو القدسة. هو رجل يدع 
هذه الفکرة تشغل کل حيز من خه . ولا بدع. فان هذا الحيز غير متسم . هو رجل یعتد بارائه مهما حدث من 
تخريف وسخف وإذا لم تعجبه الآراء العارضة Le‏ أصحابها ملاحدة»""“. فحصل فى ميدان الفکر ما 
شهدناه في میدان الجتمم. من تحویل المؤسسة الدينية السبر الطبيعي للفکر العلمي من 
هميش هذه المؤسسة إلى مناهضة للدين» ووضمها نفسها بإزائه وفي موضم مناقض له 
وکا يم أن SLE‏ وتستانف صراع العقل لعلمي والعقل الايماني في آوروبا القرن 
لتاسع عشر . فاصیح عند الدينيين ما لم هت | إلى الدين بالصلة عند استقلاله عنى لا Cop‏ 
مع إبحاء بالعداء للدين”"" واستعداد تام للتكفير. ولذلك امتدح ab‏ حين الوئنية الاثيية 
على آنبا ديانة يسيرة قليلة الحظ من التعصب بسبب خلوها من الكلام ومن الاكليروس» فلا 
تكفير فيها ولا قساوسة يدعون احتكار العرفة۳۳». 


فكانت من نتائج ud.‏ الدينية للعلم أن تعرضت المعرفة الدينية لنقد Gide‏ ظل 
محصورا اتقاء لشر الدينيين . ولكنه ۸ يكن غائبا. فصار التشديد على الفصل بين المعرفة 
العلميّة والمعرفة الدينية. والدعوة لإخضاع الثانية للأولى» بل إلى التأكيد على أن الملحد 
المطمئن إلى المادة opel‏ بالنفع على على البشرية من المواطن الذي لا يعرف من الإيمان إلا 


)111( مود «المؤمنون.» ص ۳۳ . 

abl. (1717)‏ الحصري [أبو خلدون]. الأعمال القومية لساطع احصري. سلسلة التراث القومي» ۳ 
اقسام (بیروت : مركز دراسات الوحدة العربية. ۰)۱۹۸۵ ص ۱۳۹۰ ۱۳۹۲ . 

- ۱۵6 حسین. الحموعة الکاملة لولفات الدکتور طه حسین. ج ۰۱۲ ص‎ (VIT) 


۳۳۹ 


التعصب. والذی يتصرف كعبد لمذهبه الذي يكون له بمثابة الفكرة الثابتة عند بعض 
الجانین* - هذا في إشارة إلى مأ يعرف باسم المونومانيا monomania‏ في علم النفس 
الرضي . ee‏ واد ی الفكر شأنا لا يتفق مع روح الدين. وكانت التربية المستقلة عن 
القيود الدینیه. حيث يتم تدریس الخيولوجيا بدلا من سفر التکوین» هي فنا gal‏ إلى الت 
التام بين أقوال العلم وأقوال الدين والاستقرار على الأول”"“. وصار LSE‏ مقارنة ديكارت 
بالغزالي وتفضيل الثاني على الأول لأنه يدف في النهاية إلى السيطرة عل الطبيعة Yu‏ من 
اخشوع*۰ والماهاة بين الرقي والعلانية في مقابل قران الدين والانحطاط””". فان العلمانية 
والرقي يؤديان إلى معرفة الواقع السابق على الشرائم بینا يعتقد الدينيون خطأ أن الشرائع 
علّة العمران كما قال أحدهم يكتب بالاسم المستعار : «آزهری حر الفکره : «تي حين أن عكس هذه 
النظرية صحيح من كل الوجوه. هم لا بقولون مثلا بان الشرائع حرّمت السرقة EY‏ مضرة beler‏ بل يقولون 
بان حطر السرقة علة في وجود الاجتیاع . كأنما هم بذلك Ole‏ أن یثبتوا أن الحالة الاجتاعية الطبيعية مرهونة 
على بقاء شرائعهم کا هي. Oly‏ هذه الشرائع اذا تغيرت أو تطورت تهدم ركن الاجتهاع »۳ ؟. 


کانت النتيجة النطقية والنطلق الاساسی عل حد سواء لجا تدخل الدینیین ف 
شژون الفکر والثقافة ومحاولتهم احتکار حقوق نقض في مجالاتهماء الدعوة إلى تثبيت الفصل 
بين الدین والعلم وتمايزهماء وإلى حصر کل منب] بجال. الواحد محر ی rie‏ 
yb‏ 6 والآخر إيمان اعتقادي آحروي . وقد ab whel‏ حسين عندما رأى أ ن کون الدین 
Gul‏ من العلم وكونه تناول في الماضي الأمور التي اختص بها العلم اليوم» جعل منه (أي 
الدين) رافضا الاذعان هذا التحزل وملحقا نفسه بالثبات والاستقرارء lee‏ يقوم العلم على 
التحول وتأكيد هذا OI peel‏ وكذلك رأى محمد حسين هيكل» فاعتبر الدين والعلم 
متجاورين في البداية» عندما فسر الإفام ما عجزت عن تفسيره الحواس. ثم انفصلا كل إلى 
ميدانه ‏ الحس والملاحظة للعلم الايمان و «النفس» للدين” "0 وأدى ادراك امتناع التوفيق 
OMG‏ إلى التشديد على ضرورة الانفصال Lopai‏ أن كل تداخل بینبیا كان مودیا إلى 
اصطراع رجاهم على السلطان والاستثثار به""“ - هذا ولو ألزمت ile‏ العصور مسؤولية 


)118( اساعيل مظهرء «حول الالحاد والايمان.» العصور. العدد ۲۲ (حزیران/ يونيو 8؟19). 
ص ۱۱۱ . 

)310( سلافة عوسی. القدیم واخدید. ص ۱۲ . 

. ۲۸۹ وقارن ص ۲۱۷ - ۰۲۵۸ و‎ CITE ۱۳۲ الارسوزی. الژلفات الکاملت ج ۵. ص‎ )١77( 

- ۱۸ سلامه موسی. ما هي النیضه؟ (القاهرة: سلامه موسى للنشر والتوزیع» [د. ت .])» ص‎ (N19) 
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ARYA آزهری حر الفكرء والجامعة الأزهرية» العصور. السنة ۰۲ العدد ۱۱ (تموز/ بولیو‎ (VA) 
۱ . ۱۲۳۷ ص‎ 

)114( حسین. المجموعة الكاملة لمؤلفات الدکتور طه حسین. ج ۰۱۲ ص ۱١۹‏ . 

) ۷۰) هيكل. «الدین والعلم, » ص ۱۷ - ۰۱٩‏ وغ‌ها. 

(۱۷۱) مثلا: حسين, المصدر نفسه. ح ۰۱۲ ص ٠١١‏ . 


(۱۷۲) مثلا: المصدر نفسه. ج ۰۱۰ ص ۰۲۹۷ وهیکل. الصدر نقسه. ص NYSA‏ 


۳۳۰ 


الصراع العنیف بالدینین واطلافيتهم . ورفضهم حصر وظيفتهم بالخلاص الاخروق للإنسات 
دون تعلیل الحوادث الکونیه وتنظیم علاقات الدنیا المتغيرة آبدا۱۳۳. فکانت الوجهة الأساسية 
هذا الخطاب نزع الدین عن أي اختصاص اجت‌اعي کشرط لتعايش الائنین. وترك آمور 
الجتمع للقانون الوضعي وللعادات. والسياسة للوطنية واللفعة*". فیکون الدین شأنا 
اعتقاديا ferry‏ للاحلاق في حثه على مکارم الاخلاق. كما آراد عبد الرهن الشهبندر 
OOS‏ أو كا أراد محمد كرد علي» الذي قال عن نفسه أنه حكم عقله فلم يحل قضايا 
الاخحرت فسلم بما جاء واستبقى من الدين عملا التعاليم الأخلاقية والقيم المحمودة كالصدق 
والأمانة۳. وربا عير السنبوري عن تجاه غالبية العلانيين بقوله إن زوال رابطة الدين E‏ 
آوروبا اليوم Y‏ يعني وان سلطان الدين قد زال من القلوب فان الانسانية لا غناء لها عن الدين مها بلغ 
oe‏ التقدم . ولکن عرش الدين مکانه القلوب والضائر»""“ . فكانت نتيجة هذا العمل الفکري 
ئم عل الفصل بين الدین والسیاسه موّازرة لشروع العلمانة الاجتاعية والفكرية. وإعادة 
حصر Sle‏ المرجعية الدينية في أمور أخلاقية» وتفادي دخول الدين ومؤسسته في السياسة 
والثقافة ‏ وكان هذا هاجس المصريين ‏ أو محاربة الطائفية - وهذا كان شاغل السوريين. فلا 
يكن أن تتحقق السياسة القومية » على ما آدرك رئيف خحوري» إذا استمرت «النظرة النحطة إلى 
الدین . تلك النظرة التي هي ثمرة سامة من ثمرات اجهل والعبودية الماسخة SLM‏ تلك النظرة التي لا تری 
من الدين جوهره الآمر بالعروف الناهي عن النکر: الداعي الناس إلى التراحم والتعاون. بل ترى منه فشوره 
المذهبيّة المرتبطة يذكريات كريبة عفنة مثيرة لاشمئزاز الناس من بعضهم وللعداوات OU eis‏ 


إن الجمجمة في الكلام السالف واضحة ide‏ فان أكثرية المفكرين العرب المذكورين 
نقوا هجوم الذینین بتوجيه نقدهم إلى ما دعوه «قشوره الدین» أو لسوء ء استخدام الدین من 
9 آو رجال السیاسه دوغا الولوج مباشرة في أمور الدين نفسه . ول يكن هذا دوا 
فائدة فهو قل تضمن تأکید 6 a4‏ الأديان وتشکلها بأشكال pale‏ دنیاها والقیمن علیها. 
Ns‏ الديئيين اعتيروا حملة من المجالات الفكرية حكرا عليهم. وکال تصدمهم للعلانين - 
ضمنا أو صراحة - أو بالأحرى للمعاصرین تصدياً بالغ الشراسة. صحيح أن مصر 


£ 


العشر hy‏ احتوت على حكومة منظمه تنظی| حدیشاء ولکن بقیت فيها «أجسام سر فیه » 


(۱۷۳) والأديان وهل تصبح شرائم أديية؟» العصور, السنة ۲. العدد V‏ (آذار/ مارس (NIYA‏ 
ص 1۵۸ - ۱۵٩‏ . 

» والایان‎ LAY حسن: الصدر نقسه» ج ۰۱۲ ص ۱۷۰ - ۰۱۷۱ ومظهرء «حول‎ (AYE) 
. ۱۱6 ص‎ 

۱۷ - ۱۹ الشهبندر القضایا الاجتباعية الكبرى في العام العري. ص‎ (ive) 

۰٩۱-4۹۰ کرد على. المذکرات» ص‎ (VI) 

YY)‏ عبد الرزاق أحمد السنهوري. والنهضات القومية العامة في أوروبا وقي الشرق» الرسالةء السنة 
۶ العدد ۱٤۸‏ (4 أيار/ مايو OSTI‏ ص ۷۲۷ . 

. ۷۷۲ ص‎ ONTI) ٩ رئیف خوري. «القومية » الطليعة. السنه ۰۳ العدد‎ (LWA) 


۳۳۱ 


كوزارة الاوقاف والمحاكم الشرعية وكلية الأزهر التي «تبثُ بيننا ثقافة القرون الوسطی۳۹. فابتكر 
الدینیون جیوشا جرارة من الملحدين هاجمة على ديار الإيمان. ونحدث السيد رشيد رضا عن 
العل‌انین ا إليهم بعباره وملاحدة التفرنجین 4 ولو أكد أن qed‏ غير منظم € مصر 
وضعیف في سوریاد". ثم أضاف بعد فترة أن کل من وسم الكمالية باللاصلاح فا ی 
وأن اللاحدة على طبقات . فمنبم الجاهرون بالکفر والصد عن الذین. من هولاء صاحب 
dle‏ وسطبعة في مصر (الاشارة إلى اسماعيل مظهر). ومجلة صادره في حلب (الاشارة إلى 
الحديث). وشاعر عراقي ملحد (الاشارة إلى الزهاوي). إضافة إلى من أنكر النص 
الدستوري على کون الإسلام دين الدولة» ومن دعا إلى قانون مدني للأحكام الشخصية من 
أركان جريدة السياسة (لسان حال حزب الأحرار الدستوریین - والاشارة إلى محمود عزمي). 
واضاف السید رشید اللازمة الى أضحت ضرورية فیبا بعد وهی ما قبل عن أن هذا الاخر 
Jo‏ صلة ببعض OM ap gl Clan‏ ثم زاد السید رشید إل لائحته هذه «طبقة WSS‏ من 
الملحدين . وهم الزنادقة. a!‏ قال فى إشارة إلى على عبد الرازف ان هؤلاء من يظهر الاسلام 

مع أنه بطم 3 في أصوله ويجحد «ما هو معلوم بالضرورة» من أعوان الافرنج والنصارى”. 
۳ الأزهر إلى إصدار مجلة شهرية تحت عنوان نور الإسلام برئاسة تحرير محمد فريد وجدي 
لتواجه الجلات القائمة «باسم العلم»*. واللاحظ أن الحملة الدينية هذه اقتصرت على 
مصر أو كادت. Diy‏ الجو في سوريا لم یتضمن هجمة اكليريكية على العلمانية باستخدام 
الوسائل الثقافية کا في مصر. فکانت حساسية السوريين تجاه الطائفية اعاملا على منعهم من 
توظیف الدین میاسیا إضافة إلى عنصر كبر الاهمية هو خلو سوريا ما يقابل القلعة الأزهرية 
ومتعلقاتها الثقافية والتربوية والاجتماعية ولو ان هذا لم aie‏ بعض الصدامات الطائفية المحلية 
التي ۸ تتخد أبعادا ثقافية على الإطلاق. بل بقيت هيمنة الثقافة العل‌انیه شبه TE‏ . ونجا 
العل‌انیون عموما من التكفر» عدا عبد الرحمن الشهبندر“““ الذي كان له آعداء سياسيون 
كثر. ثم كان حجم الانتاج الثقافي العلأني ووتيرته في مصر أكبر بكثير من أي قطر عربي 
خر . - فكانت هنال روایات تعليمية علانية باجم رجال الدين La you‏ مقذعا وتدافع عن طه 
حسين والتمثیل والاختلاط كرواية سعاد لعبد الحليم العسكري (۱۹۲۷). وکانت الجلات 
العلمانية مثل القتطف (التى تولاها اسماعيل مظهر في الفترة ۱۹۶۵ - ۱۹۸) و SHA‏ قديمة 
التأسیس واسعة الانتشار والاثر. بل ازدادت هذه مع الجلة الجديدة (۱۹۲۹ - ۱۹۲) 
لسلامة موسی و العصور VATV)‏ - ۱۹۳۱) لاسیاعیل مظهر. كما أسس فاد صر وف وسلامة 


(۱۷۹) موسی. القديم واشدید. ص ۲۳۰ -۲۳۱۰. 

(۱۸۰) محمد رشید رضاء DALI‏ أو الامامة العظمی (القاهرة: مطبعة النان. (AFEN‏ ص 1۳ . 

.  -۲ ص‎ ara افتاحية المنار. الستة ۰۳۰ العدد ۱ (۷ حزیران / يونيو‎ (VAN) 

۱ ۷ - ٤ الصدر نفسه. ص‎ (VAY) 

(۱۸۳) حسينء الاتجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج ۲» ص ۳۲۵ و TV‏ 

(۱۸۶) عبد الله حناء الاتماهات الفكرية في سورية ولبنان. ۱۹۲۰ ١9468‏ (دمشق: دار التقدم 
oy pl‏ ۰)۱۹۷۳ ص ۲۲۱ - ۲۲۸ . ۱ 0 


۳۳ 


موسی المجمع المصري للثقافة العلمية عام ۱۹۳۰ وانضم م اليهما اساعیل مظهرء ولو تعثر 
عمله لأسباب سياسية:** . كا cot‏ ف سورية ile‏ الحديث في حلب عاء ۲ (سامي 
الكيالي وحمد كامل عيّاد وجميل صليبا وادمون رباط)» ثم تأسست بعد ذلك في دمشق ie‏ 
الطليعة عام ۰۱۹۳۰ أول ile‏ عربية ذات توجه اشتراكي ماركسي» وكان من مناصریا 
إحسان الجابري وحميل صليبا وقسطنطين زريق وأمين الرجاني وجبرائيل OM gee‏ ومن 
محرريها رئيف خوري. أحجمت هذه المجلة عن تناول المواضيع الدينية (عدا الطائفية) إلا 3 
أحوال نادرة . m‏ القتطف أمور الدين بالتفصیل بل أعلنت أنها لا ترغب في ذلك 
ee‏ نیو الرای في آمور السفور والحجاب ول تهنیء عبد الرازق بكتابه إلا لأنه 

يشحذ الهمم ويغري بالبحث«۰. الا أن الجلات الاخری لم تقصر في هذا الأمرء فکانت 
كلها تبث ثقافة عقلية علمية » بل علمویة. وجاببت العقلية الدينية في أنها وسعت من مجال 
البحث إلى مواضیم الدین» ورأت أن الخرافات التي يبثها الدينيون من مواتع النبضة الفكرية 
الموحدة. واسترسلت العصور بصورة خاصة في التهكم من الخرافات الدينية NEY‏ الدينيين 
ومواقمهم c‏ وقذمت عروضا تقدية حدا لبعض الكتب» ونقدت الكتيسة» ونشرت كتابات 
حرة الفكر بجرأة كانت منپا كتابات إلحادية كترجمات نشرت في المجلد الرابع لتشارلز 
سمیت. رئیس جعية نشر SULLY)‏ الامسريكية .. ولیس معلوما ما ذا كانت على صلة مساو 
اساعيل E.‏ الفاشلة انشاء معیات مصرية ولبنانية لنشر الاخاد على عرار جمعية نشر ال خاد 
التركية التي أسسها أستاذ الرياضيات أحمد زكريا (وكان اسماعيل أدهم Ute‏ وناضياء هو 
الآخر) والتي انضمت إلى الاحاد العالمي الذي أسسه تشارلز سميث» ولكن أدهم أشار إلى 
العصور على أنها «حركة معتدلة في نشر حربة Sal a‏ والتقکیر والدعوة ال COMO‏ 

کفر الدینیون في و إعادة الاعتبار لثقافة دينية فقدت مركزيتها في النظام الرسمي 
للثقافة. الشاعر أحمد زكى أ بو شادی OMe ney‏ وکفر السید رشيد رضا اراء ab‏ حسين 
بدعوى تكذيبه القرآن في اعتباره اسماعيل وابراهيم شخصيتين اسطوریتین"*. واتهمه بث 
(سموم الالحاد» و «خدرات الإباحة والإغراء بالشهوات». لم حرص السيد رشيد رضا 
الأزهر على ملاحقة على عبد الرازق الذی رأى في كتابه إباحة مطلقة لمعصية الله ونجهيل 
للصحابة والتابعين والأئمةء بل استنتج من قرار الأزهر ما A‏ يكن ود فبه» من أن 


(۱۸۵) موسی . iu‏ سلامة موسی. ص ۱۰۹ - ۱۱ . 

.)۱۹۳۷( ۱۰ اللائحة في: الطلیعف. السنة ۳. العدد‎ CAT) 

(۱۸۷) القتطف : الستة CoV‏ العدد ۵ (تشرین الأول/ اکتوبر OAT‏ ص ۳۷ والسته 1۷ العدد 

: TEP ATTY ص‎ (AA Yo (آب/ أغسطس‎ ۳ 

(۱۸۸) أدهمء ناذا أنا ملحد؟ . 

(۱۸۹) آبو شادى . لاذا Gi‏ موّمن؟. ص ۶ . 

(۱۹۰) رصا فتاوي. رفم AYNA)‏ ۱ 

۰ )141( مقدمة محمد رشيد رضا ال : عرفه. colle a‏ القرآن الکریم یتضمن تفتید مالقا 
الدکتور ab‏ حسين على ilb‏ كلية الاداب في الجامعة المصرية. ص ؛ . 


yry 


عبد الرازق مرتدٌء واستنتج منه أيضاً أنه فتوى بالردة ثما لم يكن متضهناً ad‏ بل جعل 
من نفسه أحد رواد الحطاب التسفيهي العربي الحديث» عندما كتب عن خلع السيد 

عبد الرازق العمامة واستبداها بالطربوش۱. ففاق السيد رشيد رضا الأزهر. ولأول مرت في 
الرجعية الفکرية. بل أراد استدراجه إلى مواقم Yuu! Ast‏ في ذلك والحكم على عبد الرازق 
بأكثر من اخراجه من زمرة celal‏ وکانت هذه علامة على امساك السید رشید رضا بمحطبتي 
الاسلام الاصلاحي الزمانيتين في هذا القرن. الدور التنويري النفتح الرتبط باسم الشیخ 
محمد عبده» ثم الدور الانطوائي وامجومي قي آن. القترن بالسلفية الوهابية التي أصبح 
السید رشيد رضا cL eles pal‏ أي بين الاسلام الداعي إلى الترقي. والاسلام النفطي 
اخدید . As‏ یضاه السيد رشيد رصا في الخطاب التسفيهی إلا مصطفى Gale‏ الرافعي sat‏ 
تناول کتاب ab‏ حسين بالتحقير والتنديد والشتيمة والتخجیل» دون الحجاج ass!‏ 0 أما 
غرهما. فتناولوا ab‏ حسين بالنقد مستخدمين نصوص شك طه حسين فى أصالتها. إضافة إلى 
اتهامه بالقذف والقدح والتطاول. واستخدام مناهج تقليدية اقام als‏ على by OO ad,‏ 
محاول مقارعة ab‏ حسين مقارعة تقارب الموضوعية والاتزان إلا محمد فريد وجدی - قبل أن 
ينال الوظيفة الأزهرية ‏ ولو كانت المجادلة غير مقنعة وقائمة على ترديد الروايات التقليدية. 
واكتفى وجدي من التجريح بترداد dag‏ الخروج على MILL‏ أي الاستقلال بالفكر عن 
التقليد . 


مثلت قضيتا طه حسين وعلى عبد الرازق محطتين رئيسيتين في سياق الهجمة الدينية على 
تعميم العقلانية العلانية وأسس النظر التاريخى على OVE‏ اعتبرها الدينيون حكراً عليهم. 
وكان من نتائجها أن نجح الدینیون. وبمؤازرة السلطات والقوى السياسية كا سنرى» في 
تثبيت الطالبه . وبالتالي تكرارهاء بحظر النظر العقلى في أمور النصوص الإسلامية وتقاليد 
التاريخ الاسلامية التعلقة بصدر الاسلام, وبتثبیت القالة الذاهبة إلى أن الإسلام دين ودنياء 
وبالتالي تكرار هذه المقالة حتى خيل لبعض الناس أنها في البديات . فاعتير الأزهر النقد 
Yl all‏ عند ab‏ حسین alts‏ طعن في أصالة النص ۳ . وعضدت الدولة بالقانون هذا 
الموقف . فجاء تقرير رئيس النيابة بتاریخ ۱۹/۳/۳۰ متعقلا Ue‏ ۳ بل جاء isi‏ 


(؟19) المخارء السنة ۰۲۰ العدد ١‏ (۲۳ شباط/ فرایر .)١8!5‏ ص ۰۱۰ و ۳۹۲. أما بیان الأزهر 
وحكم هيئة كبار العلماء وغير ذلك من الوئائق الأزهرية. فجاء في ص ۲۱۵ - ۳۸۲. 

(۱۹۳) المتارء السنة ۰۲۷ العدد ٩‏ ره كانون الأول/ دیسمم ۰0۱۹۲ ص ۷۱۱ . 

(۱۹6) الرافعي , نحت راية القر آن : المعركة بين القدیم والجديد. ص ۰۱۰۰ ٠١۹‏ - ۰۱۲۱ وغيرها. 

)140( مشلا : تحمد الختضر حسین. نقض AS‏ «في الشعر الجاهل» (القاهرة: المطبعة اللفية. 
۵ ص ۸۸ ۸۹ ۱۰۱۷۱۰۰ وغر‌ها. 

)141( محمد فريد وجدي. نقد کتاب الشعر الجاملي (القاهرة: ۳۳ معارف القرن العشرين › 
۰ ص ۲۱ . 

OAY)‏ نص بیان نهة olde‏ الأزهر في: الرافعي. تحت راية القرآن: الم is‏ بين القديم والحديد. 
ص ۱۷۵ - ۱۸۰ . ۱ ترس دا l‏ 


۳۳ 


التعليقات على في الشعر الجاهلي إحكامأء إلا أنه یستنتج Law‏ على الدين في الكلام على 
اساعيل والنسب القرشی. ويستنكف عن ملاحقة المؤلف لان القصد الجنائي ۸ يكن متوفرا 
لديه""“. ويجعل بذلك ما خرج عن تقاليد الدينيين أمورا يطاها القانون الجنائي . ويزيد من 
الامكانية القانونية EEr‏ جدیدا» ومنالا للدينين. وم دخلا حنديدا هم للتداخل في شوون 
المجتمع والثقافة . Ul‏ قضية عبد الرازق. فأعطت الدينيين سابقة في الطعن بالأقوال الخاصة 
بإعادة تفسير التاريخ السياسي للإسلام والاستتثار بالقول ا فيهاء وحویسر معان قول 
الشیخ Ob ete tot‏ السلطات والخلافة والقضاء مناصب مدنية لا یسوغ لأصحاما oh‏ 
يدعى حق السيطرة على ايمان أحد أو عبادته لربه. أو ينازعه في طريق OM ks‏ فمع أن جريلة 
السياسة نشرت بتاريخ ۱۹۲۵/۷/۲ نصوص الشيخ محمد عبده المتعلقة بأمر الخلافة ومدنية 
السياسة في الإسلام لتبيان ارتباط عبد السرازق بهذا الموقف, الا أن الوقف الذي اتخده من 
مدنية السلطة في الإسلام. كما رأى السيد رشيد رضا في نص سابق<. تتضمن استنادها 
إلى الدين أو آنها سلطة دينية تعمل على الحفاظ على الشرع. وأن كل دعوة للفصل بين 
السلطتين الدينية والمدنية دعوة لادينية. بل رأت ite‏ كبار العلاء في الأزهر أن جعل 

عبد الرازق الشريعة أمرا ريشا واعتباره الدولة المحمدية غير مكتملة المعالم وغير ذلك من 
العلامات على خروجه على المقبول من الآراء في تقدير الديئيين الذين مثلهم الأزهر. ول 
يكتف الدينيون بإسكات على عبد الرازق بل أصبحت قضيته dee‏ رمزية أساسية وعلا على 
صراع الدينيين ضد من يقول بفصل الدين عن السياسة حتى اليوم. هناك من بخمن ویتمتی 
اليوم - ىا فعل الشيخ محمد الغزالي ومحمد ععارة وغيرهما ‏ انه قد غير رأيه بعد ذلك 
وتراجع عن مواققه» دوغا أية أدلة على «SUS‏ بل وبعد أن توفي عبد الرازق واضحی عر فادر 
على الكلام لنقسه ۲۳ . 


كانت oid‏ الحملة على العل‌انية ab Les slaps‏ حسين وعلى عبد الرازق بوجه 
الخصوص. نتائج كثيرةء كانت اثنتان منها على قدر كبير من الأهمية بالنسبة إلى موضوع LES‏ 
هذاء وها ضمور الإصلاحية الإسلامية وجودها على بعض clad‏ بداياتهاء والتآكل 
الداخلل في مواقف بعض العل‌انیین اللیرالین المصريين. وارتبط الموضوعان بصعود تيار 
لاعقلاني وترسيخه في الفكر العربي في مصر ما زالت آثاره حيّة في شعار «العلم والإيمان» 
الذي رفعه نود السادات . وانطلقت هذه اللاعقلانية في الكثير من أحواها من تقريرات 
انشائیه حول أ همية الروحانية في الإنسان. ونزوعه الفطري إلى الدين والشصور. وجفاف 





(۱۹۸) محاکمه طه حسين: نص قرار الاتبام ضد ab‏ حسین سنة ۱۹۲۷ حول کتابه وفي الشعر 
الجاهلي». تحقیق وتعلیق خبري شلبى (بیررت : المؤسسة العربية للاراسات والنش ۰۱۹۷۲ ص ۰۵۳-۵۱ 
1 و۷۰ ۱ 

Set cote (144)‏ الکاملت, ج ۳. ص ۲۸۷ و ۲۸۹ . 

(۲۰۰) محمد رشيد رضا. شبهات التصاری وححج الاسلام (القاهرة: مطبعة النار: ۱۳۲۲/ 
۶ ص ۷۸-۷۷ . 

(۱ ۲۰) الحياق ۰۱۹۹۰/۵/۱ ص ۱۳ . 


LAI‏ دون شيء من التصوف والعاطفة”'". وترافق هذا مع نظرة لاتاريخية ال التاریخ عند 
أمثال أحمد أمين وحمد حسين هيكل وعباس العقاد افترض فيها فصلا نوعيا بين الإنسان 
الشرقي والانسان eal‏ فعزي ي إلى الأول اس الروحي Sly‏ والاخلاقي السامي والمزج 
الخلاق بين العمّل والشعور. ونسب إلى الثاني المادية الحافة. بل المنحلة عند UD aad!‏ 
غني عن القول ان الکلام هذا یتناول غربا وشرفا وهمیین ثابتین؛ کل منیا تام التجانس 
SESW,‏ والانغلاق EAS‏ على صفات ابتة جوهرية متعالية على التاربخ. وکل منبما في 
تناقض فصيح البيان مع الواقع الشهود. فليس العرب شرقيين SADE‏ وليس الشرفیون 
بعيدين عن الادية بمعنييهاء آي التكالب على JUI‏ والبهيمية الأخلاقية والعقلية. وليس 
الغربيون ببعيدين عن مفاهيم العدالة والحق والمسؤولية العامة» ولا عن التصوف. A‏ 
وضوح التباين بين هذا الفصل ts‏ الرتجی بين الشرق والغرب. وواقعهما. يدل على أن 
هذا الكلام من قبيل أحلام اليفظة . ٠‏ ثم کان مفهوم انحطاط الغرت مفهوما متداولا 3 أوروبا 
في ذلك الوقت. J‏ كان «على الوضة» فى العشرينيات والثلائیتیات. وفي الاوساط - ول تكن 
كلها يمينية - التي آدت 3 النهایة إلى النقد الفاشستي والنازی للانحطاط . فكان هذا النقد 
اللاعقلان للحضارة نقدا شاملا يبتفي بداية جديدة مناظرة في شموفا شمول الانحطاط 
المزعوم , فكان الانحطاط ذا المعنى علامة على الانميار التام للنظام. وعلامه على النقيض 
الشامل الذي يبتغى 9 بالانحطاط استداله بشمول يناظر نظامه السابق على الانحطاط . 
ولذلك فعلى الرغم من أن أحمد أمين تحفظ على إطلاق النعت بالانحطاط. بل رأى في الغرب 
الكشر من الأمور الامجابية في Mle‏ الحياة العام واخاص« ٩‏ أن هذه الواقعية ۸ مخقف من 
سطوة الفصل بين الغرب/ الشرق والادة/ الروح أو العلمانية/ الدین. إلى غير ذلك من 
التناقضات غير التاريخية. التى تحجب وقائع اسامية منیا أن هذا النقد بطال ولا نواحی من 
بربرية الرأسمالية . وأن ال رأس‌اليت رغم بربرية بعض قطاعاتها. أسست نظي ديمقراطية ناجحه 
قائمة على قدر كيير من استبطان الانضباط الأخلاقى والحس بالسوولية العامة. نضلا ع 
نظم قانونية فاعلة في ردع wees‏ ول تكن هذه الأمور غائبة عن أحمد أمين أو محمد حسين 
هيكل أو غيرهما. فكان ab‏ حسين قد oe‏ على سخف وكذب التفريق الكاريكاتوري بين 


۱ ۲ ۲۰) مثلا: أمين . فيض الناطر. ج . ص ۱۵ - ۰۱۵۷ ج ۰71 ص ٤٦ - ٤2‏ ۔ ج 5. ص ١775‏ 
۲ وغر‌ها. 

(۲۰۳) مثالا : المصدر نفسه. ج ۳ ص ۲۱ - ۲۷ ؛ محمد حسين هیکل : حياة محمد. ط د (القاهرة: 
مكتبة النبضة المصرية. ۲ ص COVA - 21١5‏ ووالشرق والغرت » (۱۹۳۳). في : محمد حسين 
هیکل ‏ الشرق الحديد (القاهرة: مكتبة النبضة المصرية. [د.ت.]). ص ۱۳۳ - ۱۳۷. والعقاد. ابليس. 
ص YYY‏ 775. والتعليق على العقاد في : ابراهيم بدران وسلوى الاش . درامات في العقلية العم بیه : 
الخرافة, ط ۲ (بيروت: دار الحقيقة, ۱۹۷۹ ص ۱۰۳ - .٠١5‏ في النعي على الغرب نعياً أخلاقياء. انظر 
ملا: رضاء الخلافة أو الامامة العظمی: ص 5. والفاسی, النقد الذاتي. ص ۷۹ LAY‏ ۱ 

(Y° t)‏ أمين» الصدر نفسه ج ۲. ص oE‏ ۵۵, حسين أحمد أمين. في بيت أحمد أمين (القاهرة: دار 

الهلال. ۰0۱۹۸۵ ص ۱۵۲۰ - ۱۵۷ . 1 ۱ 
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الشرق الروحي والغرب oP Gall‏ وم يكن وحیدا في dy clia‏ يحجم opt‏ مثل محمد كرد 
علي عن USS‏ كا فعل آخرون قبلهم استشهدنا مهم قي الفصل الاضی. بأننا آخذنا عن 
الغرب معاني الوطن والوطنية واصول الصحانة والعلوم والترتیب السوي للأوضاع الاجتاعية 
والسياسية کالجالس النيابية والحكومات الدستوریه۲) . وقيم البعض مساهمة المستشرقين E‏ 
تعريفنا بترائنا ۳7 vlé]‏ ۳ بل كانت قضية الاستشراق من العناوين التي oe‏ حلاضا 
تطلعات افیمنه الثقافية الإسلاميين وأدت إلى مجادلات MEAS‏ على الرغم من وصوح 
الأمور» أمعن البعض في التناول اللاعقلاني SIN‏ للأمور. فوجد محمد حسين هيكل أن 
السيحية على الرغم من قيامها الأكيد. في أوروباء غير ملائمة لماء لأا تدعو إلى الزهد 
والعفو" ۳" واتحدرت الكتابات التقافیه - احضاریه ای مستوی إنشائي 550 بلغت E‏ 
نبايتها في نظرية سداد الديون الحضارية التى ختم بها عباس محمود العقاد کتابه المتزن والتعقل 
على العموم : (سيبلغ هذا العصر مداه بعد حين, وستدور الأفلاك دورتها التي يتشابه فيها المدار بالقرار 
فغير بعيد أن تسمع الصيحة مرة أخرى في جانب من جوانب الكرة الأرضية وغير بعيد أن يمليها الشرق هذه 
المرة على نحو جديد. فقد يت ع لما عام الروح. إن لم یتسم شاعال الفکر والعلم أو عالم الحكم 
والسلطان»” ''“ . 


لم تقتصر اللاعقلانية على هذه الدعوة إلى الدروشة أو على الأقل إلى تثمينها علا على 
أصالتنا - وهو تدروش ۸ يقتصر على المسلمين بل شارك فيه eed‏ نعيمة وغيره عملا 
بأزياء العصر« - وشدا لأزرنا. فقد استتبعت آمورا أبعد أثرا على الفكر. على رأسها 
الا عتیاد على قطاعات اللاعقل والشات gS‏ عند غوستاف لوبون SH‏ کثیرا ما احتفل 
لعرب بهء بل ترجم طه حسین کتابا له في التربية نقده ساطم احصري نقدا شدیدا يماثل 
PrF‏ غموص وغيسة وصونية الفکر القومي عند عفلق ونقده اعتاد hel!‏ مظهر نظرية 
العرق في تفسير الأدب2. خرجت اللاعقلانية عن انضباط وإرهاف القرن التاسع عشر. 


(۲۰۵) طه حسین. مسقل الثقافة في مصر. ۲ ج في ١‏ (القاهرة: dates‏ المعارف ومکتبتها 
[۰)]۱۹۳۸ ص ۷١‏ - ۰۸۸۰ وقارن: قاسم أمين, الأعبال الكاملة. تحقيق محمد عمارة (بيروت : المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر ‏ ۲ ج ۰۲ ص ۲۲۱-۲۰۹ . 

. ۱۰۸۱ ۱۰۸۰ ات ص‎ Sal کرد علىء‎ (ND 

. ۲۰۰۰۱۹) وكرد على . الصدر نقسه» ص‎ ۰.۱۵۰ - ۱۶٩ ص‎ Jh ۴ : مثلا‎ CTV) 

(۲۰۸) مثلا ما aly)‏ محمد کرد على حول سجال في القاهرة عام ۱٩۲۷‏ ني: کرد fe‏ المصدر نفسه 
ص ۱۲۶۱ ۰ ۲ ۲۶ ۱ . 

(۲۰۹) هیکل. the‏ عمد ص AY‏ 

(۲۱۰) عباس محمود العقاد. آثر العسرب في الحضارة الأوروبية (القاهرة: دار العارف؛ AATE‏ 
ص ۱۳ . ۱ 

(۲۱۱) محمد جابر الأنصاری. تحولات الفکر والسياسة في الشرق العري. ۰۱۹۷۰-۱٩۹۳۰‏ سلسلة 
عام العرفة ؛ ۳۵ (الکویت : الجلس الوطني للثقافة والفنون والاداب ۰)۱۹۸۰ ص ٤۸‏ - 5۲ . 

(۲۱۲) احصري. الأعمال القومية لاطع الحصري. ص ۳۹۳ - ۰۳۵۷ ۱۵۳ - ۰۱۵4۸ و ۲۰۳ - 
۵ ۲ . 
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ذلك الانضباط الذي di‏ ساطع الحصري على صورة تامة. وتمثل الخمروج عليه باللجوء إلى 
نقد العلم» ليس في سبيل الدراسة الموضوعية لتاريخه وتاریخیته. بل للقدح فيه لصالح يم 
الابستمولوجي للدین. على الطريقة التي وجدناها عند حسين امسر وفرنسيس مراش 
والاطباء الکائولیکین الفرنسین في منتصف القرن التاسم عشر. ليست نتائح العلم يقينية ۶ بل 
هي ul‏ حسب هدا التصور ۱۳ ولیس العلم بقادر على تفس ظواهر الطبيعة كالحاذبية. مما 
Jat‏ هذه الظواهر وسننها من قبيل العجزات؛ ويستتبع تلا كرون عسؤارق العادات: أمورا 
مکنة» فهي لن تكون باعجب ما هو كائن من قوانین الطبيعة ولا تناقض العقل لأنها فوق 
قدراته". بل إن العلم يؤدي بناء حسب رأي العقاد. إلى |ثبات الحقيقة شبه المادية للأمور 
الجردة. والمثال على ذلك هو الادة المضادة في فيزياء الحريئات'. فیصار بذلك إلى استيحاء 
العلم والنظرة الوضعية للحقيقة وبيانهاء للرهان على ضذه. واستصلاح المادية العلمية 
Ola‏ على الروحانية. كا فعل محمد فريد وجدي عندما استفاض ف مناقشة الروحانية 
وتحضير الأرواح و «التنويم الغناطیسی» للبرهان عن طريق اس على وجود العالم الروحاني 
الذي أدركه المتصوفون من المسلمين منذ قرون في ظهور الأرواح ارس الب 
الجنون إلى استيلاء الأرواح على الاجساد۳۳. ونحن نرى عقلا af‏ عل اتزانه كعقل أحمد 
أمين يتحه ٤‏ نباية آمره ال اعتبار «القواتين الطبيعية هي بعض ما يدعى «لملائكة» وهي البادیء 
التنفيذية لهذا العام والسلطة التنفيذية التي ee‏ تحقى المشيئة السببیة». إذ إن الطبيعة حادنة موّفتة 
خاضعة لارادة Mab‏ وكان مصطفى صبري أبلغ الداعين إلى اللاعقلانية باسم الأشعرية 
وباستخدام الفلسفات ni‏ من هيوم ومالبرانش LP rey‏ وأغزرهم علا وححه ‏ 
وأكثرهم إصرارا على الدفاع عن المعجزات وإمكانهاء وعدم يقين العلم بل وجد صبري 
عند وجدی وهيكل ورضا وغيرهم محاولات لتفريغ الدين كلية من اضوارق التي ؟ 
OLS‏ فکان بذلك معبرا عن منتهى اللاعقلانية الي رباها هؤلاء وغيرهم. . Ay‏ يكن 
العقاد بعيداً عن هذا المنتهى عندما قرر بحسم أن القرآن لا قصور فیه إذ هو حيط بكل 
eg?‏ على عكس نظريات العلماء التي يصح منها ما يصح ولا تستغني عن التعديل. ولذلك 


(۲۱۳) هيكل. «الدين والعلم.» ص ۱۲ . 

)118( عباس محمود العقاد. التفكير فريضة إسلامية (القاهرة: دار القلم. [د.ت.]). ص ١١8‏ - 
7 . 

(۲۱۵) العقاد. الله : كتاب في نشأة العقيدة الا فية. ص 4 ۱۱. 

)111( محمد فريد وجديء الإسلام في عصر العلم. ۲ ج. ط ۲ (القاهرة: المكتبة التجارية؛ مطبعة 
المعاصرء ۰)۱۹۳۲ ج ۰۱ ص ۳۰ - ۳۹۵ و ۳۸۲ - ۳۸ . 

(۲۱۷) الصدر نفسه. ص ۳٩ EFA‏ . 

(۲۱۸) آحد آمین. یوم الاسلام رالقاهرة: مؤسسة الخانجي. ۰۱۹۵۸ ص 18 . 

)114( مصطفی صبري, القول الفصل بين الذين یومنون بالغیب والذین لا یومنون (القاهرة: مطبعة 
عیسی البايي الحلبي؛ ۰۱۳۱ ص ۳۰ - 6 . 
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حذر من الإفراط في التأويل العلمي للقرآن, لأن ما تستنبطه العقول لن bt‏ بألفاظه ولا 
OMe:‏ ولئن شدد صبري کالولفین المدنيين قبله على غائيّة الطبيعة وربطها با هو خارج 
عنباء الا أن هذا ليس بعيد في ماله دون تحتواه  le‏ كان لدى أحمد أمين من قول بالغائية 
الطبيعية التي لا يخبرنا بالضبط ما هی« غا يدل على أن لحمة الخطاب كانت توكيدها 
SUL,‏ عدم استقلال الطبيعة بنفسها. 


وإذا كان العقاد أقام OLY‏ بالخواني على أساس من أحدث علوم عصره فان محاولة 
محمد حسين هيكل انقاذ تراث السيرة النبوية من العقل النقدي التارخي الفاحص دي 
المرجعية العلمانية استند في أحد أجزائه إلى ما كان قد انقرض في عصره من نظريات العلم . 
فمع أن مايكلسون «Michaelson‏ ومورلى LIS Morley‏ قد برهنا على أن «الأثير» شأن As‏ 
ولا ضرورة علمية لافتراضه في نظرية الضوء. فأتاحا المجال أمام آينشتاين لصياغة نظرية 
النسبية الخاصة. Way‏ في اختبارات ملأت شهرتها الدنيا قبل صدور حياة محمد لمحمد 
حسين هيكل بأربعة عقود. فان هيكل pel‏ على اعتبار انتقال الصور والأصوات وعلى 
موجات الائر» غوذجا Lele‏ للاس اء والعراج بالروح خصوصا روح فويه 4 کروح جه 
فجاء الاخبار عن الاس اء والعراج اس teat Raita a cod‏ تیه بل مترما ال 
الفاعلية العلميةء وان ۸ یفضل ميكل القول باسراء الجسم أو الروح فقط أو الائنین» و «لا 
جناح على ما یقول بواحد دون غره من هذه carly Yl‏ إذ إن الاهم هو الصقة الصوفية لحمد 
ي إسرائه ومعرا-جه. «إذ اجتمع الكون كله في روحه» فوعاه عن أزله ال oul‏ ولا 
شك أن في هذا الموقف غير العقول وعديم المعنى تراجعا عن تراث الإصلاحيية الإسلامية 
التي أراد هیکل تثنتيا. اذ كان السيك رشيد رضا قد gil‏ عام ۱٩‏ أن رؤية » النبي للقدس 
لا تعنى انتقاله إليها بل انها مثلت كما مثلت الجنة في عرض الحائط””". فبدلا من اعتبار 
مواقف محمد عبده مواقف انتقالية امن اعتبار Gk]‏ تقليدي لا عقلاني للتصوص والتواريخ 
الإإسلامية إلى اعتبارها اعشارا Llic‏ اخ ا هيكل ar ale‏ ينبغي clad‏ ما دونه . 
فاجهضت البدايات الااصلاحية وأصبح هاجس النقد النصي تثبيت التراث التقليدي الذي 
بدا Stile‏ هيكل» من أجل رفضص التيار الأكثر إمعانا في الخرافة» ودون أن يستتبع هذا اعتبار 
خرافية الخرافة الواردة ! في النص . وكان هذا السبيل الذى ارتاه هيكل لحذب الشاب hae‏ 
نحو التفكير في الدين: الاحتكام إلى العلم واصدار كتاب عن السيرة النبوية «عل الطريقة 
الغربية الحديثةء خالصة لوجه الحق» ولوجه الحق وحده»2©"9. أراد هيكل أن یتمادی هجوم التقليدين 


(۲۲۰) العقاد. التفكر فريضة إسلامية. ص 4م ٠٠١‏ 

)111( آمین. فيض الخاطر. ج ۰۳ ص ۱۳ - 
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. ۳۸۲ - ۳۷۳ ص‎ 

COVA) رضا. فتاوي. رقم‎ (YYY) 

. 18 هیکل. الصدر نفسه ص‎ (TYE) 
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الذي أضعف من موقف الشيخ محمد Mage‏ ولا شك أنه اراد أيضاً انقاذ التقليد ‏ 
وبالتالي التقلیدیین - من عقلانية طه حسین والحس التاريخي لعبد السرازق دون آن ی 

عن ذلك. فكان برنامج التراجع عن العقلانية والتاريخية الذي مثله the OLS‏ محمد قائے| 
على اعادة الاعتبار للخرافة كما رأينا وتثبيتها as‏ | اساسا J‏ تصور صدر الاسلام على 
الرغم من رد هيكل الكثير من ٠‏ الخوارق المعزوة إلى النبی ما عرضه هجوم طرقي 
وأزهري”"". وكان مصطفى صبري من الذين أخذوا عليه قوله في المعراج وقبوله تأويل 
الشيخ محمد عبده للطيور الأبابيل بإصابة جيش أبرهه بوباء احدري, ومن الذين فضلوا عليه 
عباس محمود العقاد على اعتبار أن الأخير لا يصدم البداهة ولا يلغي آيات المعجزات التي 
~ مصطفى صبری مور MT‏ فكان منطلق هيكل القطع دون تمحيص بان القرآن 
mal‏ مرجع لكتابة السبرة والقطع بالأخبار التقليدية عن تاريخ القرآن وجمعه وأسباب نزوله, 
a ee‏ بصحة الأحاديث على أساس اتفاقها مع القرآن دون غيرهاء والقطم بأن المسلمين 
كانوا متفقين اتفاقا تامأ حتى مقتل عشمان وأن الروايات التقليدية حولم في هذه الفترة 
صحيحة ة “Say‏ اعتبارها محكا لتمحيص صحة ما بعدهاء والقطع ot‏ محمدا أكمل rm‏ 
للمسلمن ووضع خطة OMe LEGY‏ فأنهى هيكل بجرات قلم قليلة في كتابه الواسع 
التفكير التاريخي في صدر الااسلام. وأعاد الاعتبار إلى مرجعية التقلید : تقلید الفهم 3 
للتص JL all‏ ولتاريخه. وتقليد التصور المأثور حول ولادة الدين الإسلامي Juls‏ ومتكاملا Y‏ 
نقص فيه , ما عضد الواقف اللفية وجلب تأييد السيد رشيا رضا والشيخ مصطفى المراغي 
وغيرهم من الدينيين الناشطين في حاربة تعميم المرجعية العلانية والنظر Frcs Jal‏ ف 
مال التراث . فقلم هيكل بساسم العلم ورا غير موضوعي لاسس الاسلام وتتاول 
الأحاديث بعقلية السلفي المنطلق من مفهوم العصمت وأخضع حدیث الغرانیق» على سبیل 
الثال لنقد تقليدي على شاكلة الحدئین. ثم أردف هذا النقد بقوله إن آهم حجة ضد 
صحة هذا الحديث هي عدم توافقها مع مفهوم العصمة في التبليغ المنسوبة إلى محمد" 
دون ذكر الإمكان التاريخي على الإطلاق . 


أصبح من العسير بعد the‏ محمد الخوض في أمور التاريخ الإسلامي بعقلية منفتحة. 
فقد وجه الدينيون في هذا الكتاب dhe‏ اتفاقهم مع العلم وجهة لم تكن علميةء وعدّوا كل 
ما تجاوز الضطوط الحمر الضمنية التي وضعها محمد حسين هيكل بالنسبة إلى معالجة نص 
القرآن والتاريخ السیامی لصدر الاسلام pre:‏ لحظورات الاسلام نفسه. ولذا فقد جوہت 


(۲۲۵) المصدر نفسه. ص ۱۵ . 

(۲۲۲) المصدر نقسه» ص OF‏ 

- ۱۰۰ ا٤]‎ ۰۱۳ صبري. القول الفصل بين الذين يؤمنون بالغيب والذين لا يؤمنون. ص‎ (TTY) 
TAET 

(۲۲۸) هیکل , المصدر نفسه. ص ۰۱ ۱۸ ۳۸ COV EV‏ وا٦‏ - ۱۳. 

(۲۲۹) الصدر نقسه. ص ۱۲۱ - ۱۱۷ . 5 


۳۰ 


كل المحاولات الأخرى من داخل المؤسسة الإسلامية لمعالجة صدر الاسلام ونصوصه معالجة 
علمانية في الأساس بعقلية تاريخية منفتحة سائرة في ركاب إصلاحية محمد عبدهى على 
حدودیتها مجامبة بالغة الحسم من ٠‏ البذاية. Las‏ ل الشیخ عبد المتعال الصعيدى. مؤلف 
السياسة الإسلامية في عهد النبوة۳ من الكليات الأزهرية J‏ القَسم ۳۳ لأنه رأى الأمر فى 

الحدود اللاسلامية للندبت y‏ لاوجو Lely‏ تارحية. لا تقد تقتضى التكرار” ae‏ وتم التصدى 
لخالد محمد خالد» مؤلف من هنا نبداً. فتناویت الشرطة مع Selly pS;‏ على منم تداول 
الکتاب » وقررت خنه الفتوی E‏ الأزهر أن الکتاب وصم بروح gals‏ الدين «تعمل جهدها 
على هدم کیانه وتسلبه أخص وظائفه وهي افيمنة على شؤون الحياة وتدبر‌ها) ) ي میم الشواحی 

الاجت‌اعیه والالیه واجحنائیه والفرديه ad gal‏ فوسع الازهر من حال اختصاصه بي الرد 
على مؤلف رأى القرآن yü‏ لأوجه . والدين ce bals‏ للنفوس ولتبليغ كلمة الله , ووحد 
أن Sle, daby‏ الدين يجب ألا تتعدى التبشير والا ندان ونبه ضد كل حكومة دينية لمضادتها 
للعقول وتعردها بالسلطه والراي Perr‏ وغير ذلك من غرائزهاء كام انتقد رحال 
الدين ع ناعتا إياهم بالكهنوت:””” '. مما زاد في إثارة حفيظة الوسسه الأزهرية وغضبها بعد أن 
ليع اراء غر بغيدة عن تراث على عبد الرازق. أما محمد أحمد خلف الله 
فقد تعرض لغضب المؤسسة الأزهرية وملاحفتها لأنه سار على منوال التفسير الا صلاحی 
للقرآن ودرس دراسة متأنية الأساليب القصصية في القرآن. على اعتبار أنه لم يكن OLS‏ 
تاريخ بل كتاب أدب ودين استخدم أساليب بلاغية وخطابية منها التمثيل» ومن هذا التمثيل 
كانت القصص عن الاأنیاء والتعابين واخان وغيرها. وكان ادف من هذا التمثيل العظة 
والزجر والاعتبار. فلم تكن قصص am,‏ توت بل تصصا واساطر وضعت 
لأغراض اجتاعية وأخلاقية . مما يفسر اختلاف الأخبار في النص القرانی وتضاربهاء وإسناد 
عين الأحداث لأشخاص مختلفين في مواضع مختلفة من النص» واختلاف رواية الخير 
الواحد۳۰. على الرغم من کون كتاب خلف الله مليئا بالاستشهادات من تسم النار» وعن 
حذره واعتذاریته ووضوح نيته في المحافظة على عصمة الكتاب ا وأصالتهء الا أن هذا 
م يحمه من العقلیه التي ثبت علیها الازهر بعد نجاحه في تهميش الانقتاح العقلاني للشیخ 


(۲۳۰) عبد المتعال الصعيدي. السياسة الاسلامية في age‏ التبوة (القاهرة: دار الفکر العربي» 

(۲۳۱) انظر: yf‏ حامد محمد بن محمد الغزالى. من هنا نعلم. ط £ (القاهرة: دار الکتاب العربي 
4 ص ۱۳. ۱ 

OAOE خالد محمد خالد. من هنا. . . بدأ ط ۸ القاهرة: مطبعة آهد عل یم‎ (TTY) 
. ۲۰۳ ص ۱۱ - ۱۵ و‎ 

(۲۳۳) الصدر نفسه. ص ۱۳۵ CATAL‏ ۱۵۵۱۵۰ ۱۵۱۵۹ و ۱۷۰-۱۲۷ والغسزالیء 
الصدر نفسه ص ۰۱۰۱ و ۱۵۰ . 

(۲۳۶) محمد امد خلف الله الفن القصصي في القرآن الکريم ط ۲ (القاهرة: مکتسه النبضه 
المصرية. ۰۱۹۷۵ صر ؟ - ۰۷ ۲۸ ۰۳۸ 2-۱۱۹ ۰۱۲۷ ۰۱۷۰ ۰۱۷۸ ۱۸۱- ۰۱۸1 ۲۲۷ - ۰۲۳۳ 
وغ‌ها . 


محمد عبده الذي حورب بشخصه على امتداد عقود آزهرية. ونجح في تثبيت مواقم سياسية 
لنفسه في إطار الدولة؛ كيا سنری. دفع هذا الإصلاحية الإسلامية إلى الانکاش على الحدود 
التى وضعها محمد حسين هیکل. والعلانية إلى الاستنجاد باتخاذ مواقف إصلاحية إسلامية 
مستندة إلى تراث محمد عبده. على أساس ترداد العمومیات ودوغا LALE‏ أو تعن کبرین » 
وکان ذا آثر عظیم على الانتکاسة الفکرية لليبرالية الصرية. فازداد ترداد العناوین العامة 
للرصلاحية : كصلاحية الإسلام لكل زمان ومکان. وأسبقية تراث الاسلام في مجالات النقد 
السياسي واستافه الحداثة. وقيامه على العقل . وتقررت هذه العمومیات لوارم 5 اشطاب 
دوغا الدخول في التخصيص على الاکش عند الكلام على الإسلام وعلاقته بالعصر ٠‏ مع 
الا حجام عن الدخول في مجالات قد تضع هذه العمومیات موصم الساءله. کاضوضص d‏ 
الرواية التقليدية لصدر الاسلام By‏ تاريخ التصوص القدسه الإسلامية. فترددت في کتابات 
أحد امن مغلا وهو العلماني الضمنی كأكثرية الفکرین العرب في العصر الحديث. هذه 
العناوين العامة. كمقارنة المعتزلة بديكارت وبيكون. وجاءت عنده الرحة الإصلاحية. 
كتسمية العلمانية القانونية اجتهاداً مطلقاء وإقامة القابلات بين «سنن اللّه في الأمم» المقصودة 
باستشهادات قرآنية وبين wa‏ خصائص ple Yl‏ والسياسة, والاصرار على عقلانية 
الإسلام بمعنى عام مرسل*۳. وقرر طه حسين أن الاسلام لا يضع أمام العقل الإنساني ما 
يأباه من الأسرار ly‏ معصوم من الخصومة العنيفة بين العقل والدين لغياب الاكليروس 
Mae‏ ومن هذا الباب إبراء الإسلام من آثام المسلمين ونواقصهم. وإقامة — 1 
الإسلام والسلمین» وتقرير الأول على نحو إصلاحي ‏ عقلاني» تقدمي: ديمقراطي - عند أ 
شادي Mantes‏ كان هذه المساومات ثمن فكري باهظ . فهي شجعت أولا على ae‏ من 
خمة اليد الفكرية التي وسمت قطاعات كبيرة من الفكر العري إسلامية وعلمانية حتى اليوم . 
كالقول بان الشريعة تحقى المساواة «بصفة مطلقة. فلا قيود ولا استثناء‌ات». ثم الضی للقول 
بأن الشريعة ميزت الرجل على المرأ ة فجعلته فوقها درحه. في سياق نص واحد أو J gall‏ ان 
حقوق الإنسان في الإسلام ممائلة للإعلان العالمى لحقوق الإنسان لأنها تؤكد حق الحرية (دوغا 
ذكر للرق) أو وحدانية العقيدة والكلام على الردة وحق المساواة (دونما ذكر للرق أو للفرق بين 
الرجال والنساء) والمسلمين والذميين وحق الحياة (دونما ذكر للحدود)۳۰. فکان أن أصبحت 


(۲۳۵) آمین. فيض اشاطر. ج ۰۳ ص ۰۱۷۵-۱۷۲ و ۰۱۷۷ ج ۰٩‏ ص ۰1۰-۳۲ و ۱۹۹ - 
۰ج ص ۱۱۱ . ۱۱۷+ و ۱۲۶ - ۱۲۳۵ . 

(TIT)‏ حسين: مستقبل الثقافة في مصر. ص 1۵ والمجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين. 
ج AY‏ ص VI‏ ۱۱ . 

pi )۲۳۷(‏ شادی. لاذا Gi‏ مؤمن؟ ص ۲ - ۳. وأمین المصدر نفسه. ج ۰۸ ص ۲۰۵ - ۰۲۲۷ ج 34 
ص ۱ . 

(YYA)‏ عودة. التشريع GEA!‏ الاسلامي مقارنا بالفانون الوضعي. ج ۰۱ ص ۰۲ و ۰۲۸ وعزمي 
اسلام e‏ ومن حقوق الانسان في PEM‏ » الفکر العاصر العدد ET‏ (کانون الاول/ ديسمبر (AATA‏ 
ص ۸ - ٩۳‏ . 


۳:۲ 


مقدمات الفكر غير مسؤولة عن نتائجه في المساومة , بين المرجعيات الرمزية والفكرية. وغابت 
المعايير الملزمة. وبالتالي انتفت إمكانية تراكم الفكر» وغلب هاجس المسايرة وجبر الخواطر. 
فانعدم الانضباط. وتبعثرت اللحظة الكمالية في الفکر, أي برهته العلمانية التقدية التاريميّة 
العقلانية» في سياقات مسايرة اللحظة واتقاء الضغوط وتوسل الوسطية الغافلة. فجاءت 
الضغوط الدينية لتفلج الفكر الحر في مصر. وانتقل هذا الفالج بالعدوى إلى سائر الوطن 
العربي مع التمدد الثقافي لصر منذ منتصف الخمسينيات . 


فلم يكن محمد حسين هيكل وحده هو الذي تعرض لانقلاب فكري وذوقي حدا به 
أن يتجه إلى إيمانية غيبية و إلى استبدال التقويم اليلادي بال هجري وغير OAS‏ ولا كان 
سلامة موسی الوحيد الذي تدجن باكرا حسب عبارنه. بقعل الظروف المصرية. وأضحى 
في Ole‏ عمره يقول بانطواء الإحساس القومي على إحساس ge?‏ . فقد كان للارهاب pl‏ 
مذکور ویقصح طه حسين وأحمد أمين عن ذلك. في قول الأول إنه بعد أن أوذي هو وحماعة 
من النقاد وبعثوا E‏ الحياة الفكرية قا غير اعتيادي. «أصبح النقد مصانعه ومتابعة 
وأصبح الأدب تملقا وتقليدأ». حصوصا ol‏ مؤيديه لم يعطفوا عليه الا عطفا أفلاطونيا. 
«فلانوا ودانواء وجاروا ودارواء وآثروا العافية ومضوا مع الجمهور إلى حيث اراد الجمهور». 
وکان من Gapi‏ امد أمين الذى قال طه حسين انه رافبهم رمن شاطىء ء cde ALS!‏ وهم 
يصارعون الموج ۲ فاضطر ab‏ حسین إلى الكتابة إلى مدير الجامعة i pall‏ بصدد کتابه في 
الشعر دام قائله ۰ AS)‏ اللغط حول الكتاب الذي أصدرته منذ حين ap‏ «في الشعر الجاهلي». وقيل 
اني تعمدت فيه إهانة الدين والخروج علیه وا E‏ الالحاد في الجامعة : وأنا أؤكد لعزتکم gl‏ ل أرد إهانة 
الدين ول أخرج عليه ؛ وما كان لي أن أفعل ذلك وأنا مسلم مؤمن UL‏ وملائكته وكتبه ورسله واليوم الاخر 
ul,‏ الذي جاهد ما استطاع في نقوية التعليم الديني في وزارة المعارف حين كلفت العمل في لجنة هذا التعليم» 
ويشهد بذلك معاي وزير المعارف وأعوانه الذين شاركوني في هذا العمل» وأؤكد لعزتكم أن دروسى في الجامعة 
حلت لوا ناما عن التعرض للدیانات. GY‏ أعرف أن الجامعة لم تنشأ لمحل هذا الغرض . وأنا أرجو أن تتفضلوا 
فتبلغوا هذا البيان من تشاؤون وتنشروه حيث تشاژون»۳*). فاشتمل الأمر على هِذلة شخصية إضافة 
إلى الضرر بحرية الفکر. وعَدّل ab‏ حسين في كتابه وأعاد نشره ناقصاً تحت عنوان في الأدب 
الجاهلي وهو النص التداول اليوم دون الأصل . ثم ساهم طه حسين مع محمد حسين هيكل 
aps‏ الحكيم وأحمد أمين وعباس حمود العقاد وأخرين E‏ إعادة WLS‏ السسيرة وتاريخ صدر 
الإسلام على نحو قرظه aT‏ بل أضحى ab‏ حسين «الأزهري الذی يفاخر به 


(۲۳۹) حسین. الاجاهات الوطنية في الأدب المعاصر. ج 7. ص ۰۱۷۲ هامش رقم .)١(‏ 

.۲۱۳ و‎ ied . موسى» تربية سلامة موسی‎ (TE) 

ab (۲41)‏ حسين» ال صديفي Tal‏ هین . ؛ الرسالة A)‏ حزیران / یونیو ۰۱۹۳ ص ۲۲ al, ۰٩‏ 
امین «النقد أيضاء » الرسالةء السنة og‏ العدد ۱۵۲ (حزیران/ يونيو (VAT‏ ص ۸۸۲ - AAY‏ 

۰۱۸۱ - ۱۸۰ النص في: الرانعی. تحت راية القرآن: المعركة بين القديم والجديد., ص‎ (EY) 

(YEN)‏ مقدمه الشيخ محمد محمد الفخام إلى : سامح كريمء إسلايات: طه حسین. العقاد. حين 
هيكل. أحمد أمين. توفيق الحكيم. ط ۲ (بيروت: دار القلم» ۰۱۹۷۷ ص 8-7. 
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الأزهر»۳۰۰. وكان ab‏ حسين قد اشح الأزهر لتلقيه الثقافة الأوروسة ويثها das‏ يدع its‏ 
من ميادين الإصلاح الا برز فيه وأحرز الفوز کل الفوزه. OLS‏ «مشرق النبار في العصر 
الحديث»*'". ول ينح اسماعيل مظهر من هذا المسار. فیاهی في الأربعينيات والخمسينيات 
بين روح العروبة وروح الإسلام. وانتقد فصل الدين عن الدولة» ودعا إلى الجامعة 
الإسلامية على أساس کونبا جامعة عربية روحها MAM‏ ثم استفاض في أواخر حياته 
في الكلام على كون الإسلام دين الفطرة والحرية والتطور والعدالة والديمقراطية بروحية 
إصلاحية ترجع لمحمد OM eee‏ 


ولا شك في إنطواء هذا الأمر على AST‏ من اتيكيت الشيخوخة وشجوناء وأكثر من 
«سليقة الاعتقاد» التي تكلم عليها عباس حمود العقاد بالإشارة إلى ما ورثه عن بيئة. 
ولسنا بصدد درجعة» ال سوية قاف ibe‏ إل طبيعة مجتمعية سابقة عل الجتمع ل واقسه 
وعلى مثقفیه » سمتها الإسلام. كيا محلو لكثير من العلقن أن يؤكدوا في إطار خطاب سنتناوله 
بالتفصيل في الفصل wi‏ فلم تكن هناك ثمة توبة. ولا عودة عن مواقم فكرية علمانية . 
خصوصاً في حالة طه حسين» بل تجاور مواقع فكرية وقيميّة ومرجعية غير متسقة تبلغ 
اضطرابها الأقصى عند عباس محمود العقاد. و تكن هذه المواقع المتجاورة ay‏ فردیف» بل 
أنت في سياق عملية ثقافية وفكرية عامة ذات مرتكزات في وقتهاء وقد سبق أن ذكرنا صعود 
الفكر اللاعقلان ware‏ | اساسا فنا فجاءت كتابات طه حسين الاإسلامية. ا 
قائمة على عدم اعتبار العقل كل شىء: ومحتوية على ما لا يطمئن إليه بعض التحديثيين من 
الأحاديث الروية عن النبی مما التزم به التقدمون من الحدئین وعلاء الدین ماکان ی قات 
الاستجابة للسذاحة التي في قلوب الناس واثارة عواطف الخير والصرف عن بواعث p‏ 
لديهم”'". وقدمت هذه الكتابات GAE‏ لاتاريخيا. إصلاحيا bila‏ للإسلام؛ قائ) على معيار 
الوحدة والفرقة في التاريخ بدلا من أية معایر آخری. وبالتالي آخذة من ihe o‏ 
alas‏ ۳ دون أن تكون ثمة مبررات تاريخية فعلية لذلك. بل لا أسباب لما إلا الاسیاب 
الدرامية المناقمية . 


(YEE)‏ محمد کامل الققی. الأزهر وأثره في النبضة الأدبية الحديثةء ط ۲ (القاهرة: مكتبة نمضة مصرء 
۵۶۰ ص ١55‏ . 

. 1 - ٤ مقدمة طه حسين ل: الفقى» الصدر نفسه» ص‎ (YEO) 

- ۳۰۹ ص‎ (AA EOY ٤ اسماعيل مظهرء «بلاد العرب للعرب ؛ القتطف السنة ۰۱۰5 العدد‎ (VEN) 
۱ FLY 

۰۱۳ - ۱۲ اساعيل مظهر الا سلام لا الشيوعية (القاهرة: دار النبضة العربية. ۰۱۹۲۱ ص‎ (YEV) 
۱ VA ۷۰ و‎ ۳۷۲۸ ۰۲۱-۹ 

. ٠١١ عباس ممود العقاد. أناء تقدیم طاهر الطناحي (القاهرة: دار املال: [د.ت.]): ص‎ (YEA) 

(YEA)‏ طه حسین. على هامش السيرة (القاهرة : دار العارف. [د.ت.])» ج ۰۱ ص (ه. ي - ك). 

de (Yot)‏ آوملیل الا صلاحية العر dy‏ والدولة الوطنية (بروت: دار التنویر؛ الدار البیضاء: الرکز 
الثقاني العري» ۰0۱۹۸۰ ص ۱4۱ ۰ NEA‏ 


£٤ 


Gre موافقة مزاج الرجعية الدينيت فقد نوه ہا مصطفى‎ i العماد‎ SLES Sele, 
على الرغم من اعتراضه على القول بالعبقرية بدل النبوة ۲ - _ ولا شك أن الكلام على‎ 
Lels الکتاب العسرب‎ ie, من لاعقلانية الثلاثينيات التي‎ SK le > العيقريه كان بدوره‎ 
عام‎ Thomas Carlyle الشخصية عير تر حمة محمد السباعي لکتات الابطال لطوماس كارلايل‎ 
LP Shy ثم تر مته عاصرة للمؤلف نفسه عن محمد تحت عنوان محمد رسول اضدی‎ ١4 
عام :۶ . فکان هذا النشاط الذي نجمت عنه إعادة الاعتبار في إطار الثقافة الرسمية.‎ 
ولأول مرة مند عهد التنظییات. للرموز المستقاة مر من ال سلام الیکر ابتداء من النبي » باعتارها‎ 
نماذج وقدوات للسلوك في القرن العشرین. على النحو الذي جاء في الاصلاحية الاسلامية.‎ 
واتغذ شکل الواقف‎ OMT هذا النشاط متضاف را فجاء بتشجیم أكيد من‎ OLS, 
غثل في دورية هامة هي الرسالة (۱۹۳۳ - ۱۹۰۳) لأحمد‎ LS الوسطية التي وصفناها آنفاً.‎ 

حسن الزيات» وف تحولات السياسة الاسبوعية لمحمد حسين هيكل بعد ۲۱۱۹۳۳ . 
واستصلحت هذه الحركة؛ كما رأيناء ميكانزم الارتداد على حدود الإصلاحية الإسلامية. 
وغل الا متصلاح التام لا كان لدى ab‏ حسين وعبد الرازق وغ‌هما من الرقابة الذاتية 
نايا - فقد أخذ على هذين الائنین أحد النقاد الراديكاليين في cooky pda‏ اللف والدوران 
وعدم اللإفصاح عا يريدون أو ما هم فادرون على الوصول الیه : القول بت لیف محمد القران 
بالنسبة إلى ab‏ حسین, والقول Ob‏ الديمقراطية أصح من PAYI‏ أساسا للحكم بالنسبة إلى 
عبد الرازق”*" . 


اقترن هذا ي أذهان CS‏ المصريين بالتشدید على اللاعقل کوجدان االجاهر. 
كا رأيناء وبمعارضة المادية. والانتصار لروحانية الشرق والإسلام المزعومة. وكانت معارضة 
المادية هذه موجهة بشكل أساسى ضد الشيوعية عند بعض هؤلاء مثل العقاد واسماعيل مظهر 
الذي رأى فى الماركسية موجة ثانية من الغزو الغريب. تالية الغزوة OM ce‏ والعداء 
الذي تنامى في أوساط سراة المدن المتوسطين والكبار مع نمو الاتجاهات الراديكالية» والذي ل 
يقتصر على السلمین. بل أدى في الأوساط المسيحية إلى نمو انجاهات سياسية قبطية طائفية 
مثل «الحزب الديمقراطي 00" . وتزامن هذا مع بر وز تبارات سياسية شبه فاشية نحت لواء 
الاسلام. انتهت إلى الانضواء نحت مظلة > as‏ الاخوان المسلمين. اقترن هذا العداء 
للشيوعية بالعداء الإسلامي للاستشراق والتغریب. واجتمعا في حيثيات تشجيع الدولة هذا 


)101( صيري. القول الفصل بين الذين يؤمنون بالغيب والذين لا يؤمنون. ف ا 

- ۲۷ توفيق الحكيم . ص‎ ٠ حسين. العقاد. حسين هيكل . أحمد آب‎ ab : كريم. إسلاميات‎ (YoY) 
. ۹ 

(۲۵۳) الأنصاری, تحولات الفكر والسياسة في الشرق العربي. ۰۱۹۷۰-۰۱۹۳۰ ص 1۷-١١‏ . 

(YOE)‏ فيليسونس. «تأملات فى الأدب والحياةء » العصور. السنة ۲. العدد ٠١‏ (حزيران/ يونيو 
۸ ص ۱۱۳ - ۱۱6 . 

(۲۵۵) مظهرء الإسلام لا الشيوعية. ص ۷" . 

)101( يوسفء الاقباط والقومية العربية : دراسة استطلاعية. ص ١83‏ . 


۲2 ۵ 


LEY!‏ وهذه أمور oe‏ أحد النقاد الاشتراكيين لليم‌الية المصرية المصداقية عندما عد 
اتجاههم التصالح مع الدين أ مرا راجعاً إلى اعتبارات سياسية. منها محاباة الأزهر. وآهمها 
عدوی صعود E a‏ أوروبا“ وما رافقها من نقد للشيوعية وللادية وانتصار للاعقلادية 
J‏ الدول الفاشستية كما في غيرها. وکان من لوازم هذه المواقف تاکل الوقف التربوي 
والديمقراطي عند الليبراليين المصريين على صعيد الفکر إن لم يكن على صعيد المارسة - إد 
كان ab‏ حسين تموذج المربي والديمقراطي الأول في الوطن العربي في القرن العشرین - وتحول 
عن able‏ العقول إلى able‏ العواطف الى للجمهور اللاعقلاني بطیعه۲۳۳: وذلك نیزا 
على أحد أهم أفكار لاعقلانية غوستاف لوبون ونظرية الجمهور لديه .(lafoule)‏ وقد صدق 
لويس عوضص وا أشار إلى أن ترحمة ab‏ حسین لزینوفون «Xenophon‏ وترحمة هد لطفي 
السيد لسياسة آرسطی هدفتا إلى التحذير من الديمقراطية OM‏ فجاءت الثقافة 
الا سلامية التي بثها اللیبرالیون المصريون ثقافة موجهة إلى العامة دون الخاصة. على نموذج 
العصور الوسطی الا سلامية والیهودیه . فادا كان الإسلام من مقومات الشخصية الوطنية LS‏ 
جاء عند طه Gee‏ - وفي هذا قبول بالدعوی الازهرية - فمن العبث تربیتها عل التشافه 
العقلية ووجب ابقاژها على حافا حتی یصبح بالإمكان التنبو في اتجاهاتها والسيطرة عليها. 
فكان أن تراوح طه حسين وغيره ؛ بين القول بعدم إمكان تقدم الحمهور التدین» وبين حمل 
ثقافة تقدمية علانية. وقد بقيت هذه الراوحة. بل الامعان في التقية واعطاء اخمهور ما 
يلائمه مع BULH‏ على الحقيقة لأصحابهاء فاعلة في الفكر العربي حتى يومنا هذا. بل لقد 
ازداد المثقفون الاسلامیون ا رر Labia‏ في مصرء في استلهام هذه العقيدة الائية 
في الأساس من النظم الكهنوتية القديمة القائمة على احتكار مقدرة القراءة» والتي يعزون 
حدائتها بحق إلى الشيخ حمد عده والسيد le‏ الدین . أما نتائجهاء فكانت تشويه الفكر 
العربي والسياسة التى یستتبعها, كما سنرى في الفصل الأخير. ولا شك أن أساس هذا 
الموقف یکمن في لاتاريخية الخطاب التحديثي وانتزاعه من سياق التاریخ - وبالتالي؛ السياسة 
بمعناها الواسع - إلى سياق التأمل الحض. حيث JSE‏ بفعل السياسة المستخدمة للدين دود 
أن تعضده Tia‏ ثقافية علانية . وكان هذا الانکفاء على مفهوم صغير للسياسة ولدور الثقافة 
فيها عند الليبراليين المصريين مرا تام الاتفاق مع الأحزاب السياسية التي ارتبطوا بهاء والتي 
اخذت من الديماغوجية ry‏ الشاعر الدينية عنوان أساسياً be‏ تعاطیهم مع عامه الناس» 


- ۳۱ کریی إسلاميات: طه حسین. العقاد. حسين هيكل, أحمد آمین. توفيق الحكيم. ص‎ (TOV) 
oe 

A «الميول الرجعية عند بعض أدباء العرب العاصرین » الطليعة » السنة ۰۲ العدد‎ Ge يوسف‎ (YOA) 
۷۱۸ - ۷۱۷ ص‎ OAY) 

(۲۵۹) انظر أقوال العقاد في: أحمد عباس صالح. «ذکریات عن العقاد,» الشورة (بخداد) 
4۸ 

. ٠١٤-۱۲۳ عرض. ثقافتنا في مفترق الطرق» ص‎ (TV) 

)111( حسين» مستقبل الثقافة في مصر. ص AY‏ 


YEN 


بوصفهم مادة انتخابية وشارعاً ضاغطاً في أوقات الأزمات. وصار مكنا بالتالي الكلام حول 
ضرورة اشباع الحاجات الروحية للجاهير وتلبيتها في وقت كانت الحاجات المادية الاساسية في 
غاية البعد عن التحقق والاشباع . 


فكان اللجوء إلى الطبائع الثابتة للجمهور. غير القابلة للتحويل بأي معنى فعلي. 
مقابل اعتبار الفصل اللاتاريخي بين الغرب والشرق القائم بدوره ليس على تقصي التاریخ 6 
بل على اعتار الفوارق النوعية الثابته - وکان طه حسين في هذا الامر كما في سواه Ast‏ حذرا 
ودفة من cone‏ فغاب عن خطابه الاسفاف أو al‏ وانعدمت لدیه التعمییات السهلة أو 
كادت » As‏ تستثره الأهواء SAYI‏ فبقي متميزا Laslo‏ على غيره. من هنا كان ربط تاريخ 
مصر بتاريخ أوروبا في نسب ثقافي واحد يعود للیونان» عند طه حسين وسلامة مومی 
(lA ns,‏ دونما اعتبار فعلی لفوارق التاريخ وفواصله» وجعل العرفي استواء الشری غرباا"۲۳. 
فيصار بذلك إلى السيطرة على الزمن بنفي الافرادی وتأكيد الكوني””". isl,‏ هذا عند ab‏ 
A‏ را 8 a‏ وید E‏ تقد | ند itl‏ هي العقلئة القائمة على 
«النانع الخالصة التي بلغت عقلتهاٍ حد سلخها عن العناصر الرمزبة التي تکتنفهاه۰۱۳۳۹ فإذا كان الشرق 
Lall Lil‏ والغرت مستقله تاش ترجم ذلك ال تراتب داخحل الوطن الواحد دوغا 
اعتبار سبل المحانسة إلا بالعمل الربوي الخالص الذي سبق أن Laf,‏ التردد ازاءه بل 
النكوص فيه نحو طبائع العوام الفترضة. ولئن تطابق هذا مع مشروع دولة التتظیمات, الا 
أنه te‏ تدا بينا دون أن يعتير هذا التعثر في و افعه السيامی والا جتماعي » ولا اعتير التغرب 
العقلي (والعلانية) هذا الاعتبار. فدرس الغرب دون تاريخه وتاريخيته. بل دون مايزاته 
الفعليّة ودوغا النظر في حدود عقلانيته وقيمه الأخرى المرتجاة وشروطها ‏ شروطها الأوروبية 
في تاريخ أوروبا» وشروطها العربية في التاريخ الا جتهاعي والثقافي والفكري للأقطار العربية 
وف واقعها وحركتها المتقبلية . ولا يتضمن نة تقصى الشروط المحلية دراسة اخصوصیه 
والانعات فقط. بل تناول تارا في سياف الكونية وتمايزاته داحل هذا السياق. ولذا يمكن 
انتقاد اللييرالية المصرية ببساطة لكونها أهملت الخصوصية. بل لأنبا أهملت نمط اندراجنا في 
الكونية وآثر ذلك في نزع حصوصیتنا ا وليس هذا بالأمر الغريب في ضوء أية نظرية 
للخصائص الثابتة للتواريخ وللأمم . أما القول بان ab‏ حسين وغيره كانوا منقادین LIS‏ لقيم 
الغرب بسبب صرب من نفسية (dE Al‏ فلیس قولا ae‏ بإطلاقه. ay‏ بپمل وجود 
الكونية الغربية داخلنا وکجزء أصيل مناء ولأنه همل رؤية بعض الليبراليين صور الغرب 


(T1Y)‏ وضاح شرارة» حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العر بيين (بيروت: دار الحداثة. 
۰ ص ١١5‏ ۱۱۰ . 

(YAY)‏ عبد الله العروي» الایدیولوجیا العريية العاصرق ترجمة محمد عيتاني ؛ تقدیم مکسیم رودنسون 
(بروت : دار الحقيقة. ۰۱۹۷۰ ص ۱۵۱ . 

. ۱۱ الصدر تفسه ص‎ cal (VTE) 

)110( نهمي جدعان. آسس التقدم عند مفکر ي الاسلام 1 العام العربي الیدیث (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر» ۰۱٩۹۷۹‏ ص ۳۲6 - ۳۲۵. 


۳۱:۷ 


المختلفة”'". بل يجب القول Laf‏ ان ab‏ حسين واضرابه حاولوا تمثل الثقافة الغربية في سبيل 
pp‏ مجتمعاتهم c‏ وان رقضص النمودج الغربي أمر غير وارد ay‏ قائم سواء نمت تسميته أم لم 
eer‏ تتم : المهم هو إيجاد السبل الكفيلة بانتاج ثقافة محلية مضارعة. وطنية. تلك كانت محاولة 
اللمرالية المصرية القائمة على العلانية. المحاولة التي تاکلت. وان لم تزل ول تبزم LEY‏ 
تبوح دائرة التأمل إلى محال السياسة الثقافية الطالبة ddl‏ فاضطرت إلى المساومة على صعيد 
الواقع دوغا رجوع إلى الفكر. 


Dis‏ العلانية العربية على العموم  ٤ alie‏ اللييرالية i pail‏ وإمكانات هذه 
الليبرالية من الغرب غوذجا ومعیارا he‏ صورة ذکرنا أنها لم تكن منظرة Va‏ شارخ ناوعا 
0 فلم عن تأريخ g‏ اجتماعي + Ub‏ بل استندت ۳ تاریخ احتفالي are gat‏ 
in E‏ مستوية الوجه ا وب العربية - ey‏ 
ثم استقرت في الغرب . استتبع ذلك التاريخ شبه الأسطوري للغرب - وهو تأريخ متداول في 
الغرب نفسه - ضم كل ما خالف الغرب» فتنظم الذاكرة العصرية عند طه حسين الزمن 
التاريخي «على sete!‏ الارتقاء بالحاضر. الذي يسود فيه الغرب تحر به ونظمه واقتصاده. إلى par ele‏ 
Meron‏ یفرس کل J Alas» >l wee‏ حوفه وجزءًا فييك . فيصار نذلك H‏ إسقاط 
كونية الحاضر بريادة الغرب على کل الاضی. وجعل من السهل على النقاد والمعارضين أن 
يتهموا ka‏ اللويراليين بمجافاة خصوصية f re vee‏ یکونو قادرين على "a A‏ 
ذلك ا auld‏ على إدراك oaks‏ حفيقة ت رباطهم العضوي یی ۳ 
تصورهم الضمني لعلاقتهم الثقافية ذا اليم استنساخناً لنمودح علاقات خارجية بين غرب 
متطور Gide‏ وشرق شرقی متخلف متدین على صعيد الشرق. وتحول بذلك جزء من من 
اا - وهو فطاع المنتقف ثقافة حديثة علمانية - على صعيد الخيال إلى وجود للخارج ولي 
ner.‏ العضوي ei on‏ وبين welts‏ الغريب اللاتاريخي العصی ‏ ا 
خيلتهم » بقیت استنارة هوّلاء وابرزهم طه حسن. استنارة شخصية على قدر كبير من 
الأصالة والامتيازى دون القدرة على صياغة سیاسه ثقافية مضاهية odd‏ الاستنارة أو مساوقة 
ها أو cm‏ مطابقة لتطلعاتها مع حفظ الفوارق الاجتاعية والثقافية. وبقي تصورهم 
لعلاقتهم الثقافية بمجتمعاتهم تصورا منبريا صرفا . 


. ١١1 ۱۱۵ مثلا سلامة مومی . انظر: عبد اللطيف. سلامة موسي وإشكالية النبضة. ص‎ (T1) 
. ٠١١ شرارة» حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين. ص‎ (NY) 


۳:۸ 


الثاً: العل‌انية والسياسة 


سبق أن عاينا خصائص دولة التنظییات التى آورئت فاعلياتها الحداثية لا تلاها من 
دول. استقلالية أو انتدابية أو استعمارية» وأشرنا إلى قطاعات التربية وغيرها على tel‏ الأدوات 
الأساسية في علمنة الحياةء نحت رعاية الدولة مدفوعة بمنطق داخلی يسم كل الدول ARAL‏ 
وهو منطق مجانسة ثقافية قائمة على فئة متخصصة من اللقفین اخدد = ولیس النمودج 
السعودي إلا الاستثناء الذي يثبت القاعدة. إذ كانت فة المثقفين الي اضطلعت بالمجانسة 
الثقافية قائمة في إطار حركة توحيد ar‏ صحراوية لا تربطها بالدول التى تکلمنا علیها 
روابط. عدا ما اتخذته بعد ذلك من أسس التنظيم. فجاءت الدولة العربية علمانية؛ على 
الرغم من نص بعض الدساتر - کالدستور الصري pla)‏ ۱۹ ۔ على كول الا سلام دين 
الدولة, فلم يكن لهذا النص أي واقع فعلي أو تأثير إلا Ls Uas‏ وبوجود مؤسسة تحمل الا سللام 
وتقوم باسمه. فكانت علاقة الدولة بالأزهر. والصبغة الديماغوجية لرابط الحياة السياسية 
الديمقراطية المصرية بالدين. الإطار الذي جرى فيه القيام على استدرار النتاشج الفعلية من 
هذا النص الدستوری, وكان تاریخ علانبه الدوله المصرية الستقله تاريخ انتشار العلمانية 
الذي تكلمنا عليه وعلى حدوده Gy‏ الوقت نفسه تاريخ الانتقاص من الفاعلية والإمكانية 
للعلمانيين» وبالصفة الأخيرة هذه انفصل تاريخ الدولة المصرية عن تواريخ المشرق الأخرى. 
|S‏ سنری» وعادت هده التواريخ إلى التساوق بعد هريه حزيران ۱۹۲۱۷ . 

كان الأزهر عصياً على التغيير» ولو انه اضطر إلى الإصلاح لكي يستمر في أداء فاعليته 
التعليمية في ظل نظام اجتماعي وإداري واقتصادي متحول. هي الفاعلية الي استند إليها إلى 
درجة كبيرة في إقامة مفاعل للنفوذ الاجتماعي والسیاسی . والمعروف أن إنشاء مدرسة القضاء 
الشرعي ae‏ وی یز ۰ لنافسه الأزهر والقصر في السيطرة على التربية 
القانونية الشرعية» وأن اشديوي حاربهاء إذ وجد فیها موضعا لانتناج القضاة واشدرسین 
المنافسين للأزهريين. المتفوقين علیهم لاحتواء منباجهم على قدر من العلوم والعارف 
الحديثة. فبعد إصلاحات متلكثة وطفيفة في ظل ولاية الشيخ عبد الرهن الشربيني والشيخ 
سليم البشري. وبعد وضع مشاریم مستوحاة في الأساس من آفکار لشیخ محمد عبده 
وخصرصا مشروع الشیخ das‏ مصطفی المراعي تلميذ الاستاد الإمام. نفد الشیخ das‏ 
الظواهري (۱۹۲۹ - ۱۹۳۵۰) حملة من هذه الافکار وعلى رأسها سح gelli‏ . بحيث 
lee A‏ بين العلم ab,‏ (محدودا , براي الأزهريين في ذلك) وأدخل عليها دراسة الأديان 
المقارنة والفقه دون التعصب للمذاهب. iS nol,‏ والاحتهاد وفسم الأزهر إل gree)‏ 
الشريعة وأصول الدين واللغة العربیة» التي هدفت إلى تخريج القضاة والمأذونين. والوعاظ 
ومدرسی اللغة العربية في الدارس"* - وکان جامع الزيتونة قد سبقه إلى ما يشبه ذلك سوقت 


(TVA)‏ انظر: محمد رشيد رضاء تاريخ الأستاذ الامام الشيخ محمد عبده. ۳ ج (القاهرة: مطبعة النار 
۰ ج ۱ ص 1۲۸ - 505:؛ فخر الدين الأحمدي الظواهرى. السياسة والأزهر: من مذكرات شيخ - 
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Oo ad‏ وفی الوقت نفسه (عام o's ET .)١97١‏ الظواهری . الذي حظي بتأييد قوي 
من الملك فؤاد إلى الغاء مدرسة القضاء الشرعی بعد بعد أن كانت قد ریطت إداریا وأكاديميا 
بالأزهر عاء ۳ بقرار ملكي ثم فکت عنه عام ۵ بقرار برلانی . فاعاد 5 تثبیت T‏ 
الأزهر التامة على إنتاج المؤسسة القضائية ‏ الدينية في مصر. وجعله مرجعا Yt‏ بذاته» «دولة 
داخل الدولة» انتقدها طه حسين في دعوته إلى دمج الأزهر في النظام التربوي العلماني وإلى 
عدم إعطائه من الاستقلالية إلا ما كان في حدود القانون. وإلى عدم cll‏ له بإقامة 
مؤسسات موازية للمؤسسات التعليمية المانية وما يستتبع ذلك من إيجاد مداخل غير طبيعية 
للدحول في وظائف الدولة”""'. ولكن طه حسين امتنم عن الدعوة علنا إلى إلغاء الأزهر 
والاكتماء باخامعه في Sle‏ الدراسة العلياء على الرضم من ورود هذه الدعوة من غبره. ومنهم 
سلامة موسی۳۱: بل قامت عام ۱۹۲۵ دعوة انية لضم الأزهر إلى وزارة العارف» واحتح 
علیها بالقول إن هذا آمر غير جائز في وقت يحكى فيه عن استقلال الجامعة عن الوزارة””". 
فكان الأزهر بذلك ‏ ومدرسة القضاء الشرعی ودار العلوم - VLE‏ للمنافسة بين الملك 
والأحزاب السياسية والبرلان في السيطرة على مالية الأزهر وإدارته. وعلى تدريب الأزهريين 
وتوظيفهم. واستالتهم عن هذا الطریق. إذ كان توظيف الخريجين وشروط هذا التوظيف 
وأوضاع الأزهريين المعيشية ناحية أساسية حكمت علاقة الأزهر مع الات العليانية E‏ 
by pe‏ يكن الأمر مقتضرا عل الأمور الإدارية والتربوية. بل تناول السيطرة العليا 
التمثلة في سلطة تعيين شيخ الأزهر. الامر الذي تجاذبه الملك والوفد وحزب الأحرار 
الدستورین في تحالفات متغبرة wal‏ أخيانا ال سيظرة الوزارة Otay‏ غل هذا الأمی 
وأدت بموجب دستور ۱٩۳۰‏ إلى سيطرة اللك التامة Mads‏ 


الأساسية التى أتاحت هم الجالات وفتحت هم الأبواب» فاستخدموا مقولة دين الدولة 


الاسلام الظواهري (القاهرة: مطبعة الاعتاد» (NAO‏ ص ۱۳۷- ۰۱۳۹ ١57 VOT y‏ ؛ الأزهر: تاريخه 
وتطوره (القاهرة: الاغاد الاشتراکي العربي ؛ ۶ ص ۲۱۳ - ۳۱۹ وعبد المتعال الصعيدي. تاريخ 
الا صلاح J‏ الأزهر وصفحات من الجهاد في الا صلاح (القاهرة: مطبعة cole‏ [۰)]۱۹۵۲ ج ۰۱ 
ص ۱۱۲ - ۱۳۸ . 
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لاشتراط مراسم دينية معينة على تولية الملك على حساب مدنية الحكم. واستخدموها للمياهاة 
بين الإسلام ومطالب شيخ a‏ وعلى الرغم من أن سواد الناس كانوا منصرفين 
بطبعهم إلى حياتهم العملية. كا قال طه حسین» «مستعدين أحسن الاستعداد واقواه للاتصال 
بازمنتهم وأمكنتهم . . . وهم یعلمون آن الا سلام بخ Oly‏ الصلوات cela‏ وأن رمضان سيصام . وأن احج 
سیژدی. وهم نان في القيام بواجباتهم الدينية مذهب غيرهم من الناس العتدلین لا هم بالسرفین في 
التدین ولا هم بالمسرفين في العصیان والفسوق» فان الشایخ فهم وا نص الدستور على دين الدولة 
عل نحو کلف الدولة واجبات دینیه جديدة لا علاقة ها باقامه الشعاثر واسلام رئیسها. 
فكلف الدينيون الدولة الضرب على أيدى الملحدين وافیلولة بيهم وبين التعبر عن آرائهم 
«ومعنى ذلك أن الدولة مكلفة أن تمحو حرية الرأي وا في كل ما من شأنه أن يمس الإسلام من قريب أو من 
بعيد. . . ومعنى هذا أن الدولة مکلفة بحكم الدستور أن تسمع ما يقوله الشیوخ في هذا الباب» . فيقفيت 
هيثة كبار العلیاء - ووجودها يتعارض مع نص الدستور ‏ واستغلت الظروف السياسية غير 
المستقرة في أواسط العشريئيات إلى أن «كثر الريش في أجنحة الشیوخ». فكاد المشايخ أن يحتكروا 
التعليم الابتدائی . وزادت مالية الأزهر وارغم طلبة دار العلوم على لباس زي مم 
وتدخل الأزهر في شؤون هيئة مستقلة هي الجامعة في قضية OO pals pol J‏ واستمر 
الأزهر 3 الاهاة بين الا سلام وبين مصافه الخاصة على حساب الدستور والقانون العلمانيين 
كا غلبها في إنشائه هيئة محاكمة على عبد الرازق - التي كانت موضع سجال كبير» ولو قضي 
في النهاية آنها هيئة داخلية دينية - طردت عبد الرازق من هيئة العلماء لعدم توافق آرائه مع 
حكمها الخاص le‏ 3 الدين YL,‏ يطابقه دون الالتفات إلى حرية العقيدة المكفولة E‏ 
الإطار dam Gall‏ مع أن عبد الرازق رأى حكم HAL‏ مالفا للدستور pY‏ هيئة علمية 
وليشت تة انشاها مشر E‏ مدني لأغراض إدارية لا تتضمن العقيدة*'" , ولكن الأزهر 
قضی Lat‏ بطرد عبد الرازق من القضاء الشرعي» أي من الوظيفة الحكومية., وكان رفض 
وزير العدلية عبد العزيز فهمي . رئيس حزب الأحرار الدستوريين» تنفيذ هذا الأمر لمخالفته 
الدستور هو ما أعطى اللك الفرصة لطرده هو بدوره, وللضغط على رئيس الوزارة للاستقالة 
ونحقيق مراد اللك . وكان هذا السلوك المخالف للقانون القائم على دعوى تجاوز القانون |l‏ 
استمر مع الأزهر على الرغم من ماولة الدفاع عنه بالقول Of‏ سلوکه مع عبد الرازق لم يكن 
ML arb‏ الحملة ضد خالد محمد خالد عام ۰ وجد رئيس محكمة القاهرة 
الابتدائية ‏ الذي أفرج عن كتاب من هنا fas‏ أن المؤلف الطاعن في sles‏ الحكومة الدينية 
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وفي المؤسسة الدينية لم يطعن بفعله هذا في الدين نفسه» على عكس رأي الأزهريين”*" . 
فد يستغرس المرء مقدرة الأزهر على الفعل وهو بعيد عن سبل التأثير السياسية المباشرة 
كالصفة السياسية أو MU yi‏ أو كاجهزة الإعلام والاتصال. وی وفت كان فيه الشارع 
السياسي موالياً cols WU‏ وشم صا للوفد . ول تكن للازهر أسس للتعبير عن نفسه الا في 
سیاق الدفاع الانطوائي عن امتیازاته. فليس من تفسير آخر سوی أن الدولة ‏ ممثلة باللك - 
مكنت الأزهر من نفسها في وضع سیاسی لعب فيها الأزهر على الصراعات والتوازنات بين 
ayer‏ و يكن تشجيع الك فؤاد للرجعیه الدینیه ورعايته ها مقتم] على الأزهرء بل 
طال الكئيسة القبطية أيضاء حيث حاول استالة الدينيين 3 وقت كان الوفد فيه فل نجح 5 
اکتساب جمهرة الأقباط. وق فترة شهدت صراعا توف بين رجال الدين والعل‌انیین 
الأقباط"'*"2. d Ls‏ يكن الملك فؤاد وحده هو الذي أفسد الأزهر عن مهامه الدينية وجعل له 
شهوة سياسية وتسلطية» بل رأينا كيف هاجم حزب الأحرار الدستوريين الوفد واتهمه بمسايرة 
الأقباط على حساب المسلمين. وكيف OLS‏ للوفد > Ola‏ اسلامي شعبوى ف حين كانت 
سياسته علانية في حصلتها الأساسية. فاضطرب موقف هذا الحزب بازاء فضیه 
عبد الرازق”*») الي استغلها صد حزب الأحرار الدستوريين - ويبقى موقف عباس محمود 
العقاد. النائب الوفدي « في الدفاع عن حرية طه حسين ومركزه 5 الجامعة Lid ys‏ مشهور را“ 
كما استغل قضية في الشعر الجاهل . ولكن الباعث الأهم على ثقة الأزهر بنفسه كان الملك 

فوّاد وكانت المناسبة الذهبية التي قوت من ساعد الأزهر وأخرحته عن داب الدفاع عن 
الامتیازات إلى التوسع باتجاه الحياة العامة هي رغبة اللك فژاد في أن یصبح خليفة. فليس 
بغریب آیدا أن يكون a‏ نقاد عبد الرازق لاقت من دعاه الفهوم الاستبدادي المردى 
CREW‏ وكانت BI‏ العلمية الدينية الاسلامية الكبرى قد أصدرت بيانا بوجوب 
BALI‏ مع سلطات 44.45 le dal‏ ناقض دستور ۳۳ ۱٩‏ . وجاءت الدعوة إلى عقّد مور 
الخلافة في الوقت نفسه» ثم اللك فؤاد للمنصب وصدرت فتوى أزهرية ببطلان بيعة 
فا ااذ 3 تركيا على اعتبار أنها بيعة ناقصت. ك) كان الأزهريون قد انتقدوا ترشيح 
ee‏ علي للخلافة. باعتبار أنه صنيعة الاتكليز. ونشط الأزهريون في إنشاء تنظيم 
سياسي مصري 3 المدن والأرياف نشاطا تبنته تبنته السراي ودعمته asc‏ ووحهته ضد الوفد» 
ودعمته هيئة كبار العلاء في الأزهر وعل راسها رئيسها الشيخ محمد فرج النياوی » إضافة إلى 
شيخ الأزهر الشیخ محمد آبو الفضل الجيزاوي. كما كان من الناشطین في انشاء التنظیم 
الريفي الشيخ الظواهری الذي تولى مشيخة الأزهر بعد ذلك. وکان = في محاكمة 
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عبد الرازق بصفة استشارية على الرغم من أنه لم يكن عضو في هيئة كبار reall‏ أما 
الوفد» فعارض فكرة المؤتمر بعد تردد. ومنعت وزارة الداحلية الوظفین - ومنیم باه 
الشرعیون - من النشاط J‏ لحان BALI‏ ثم دعم الوفد 57 إسلاميا eee‏ نزعمه عمر 
طوسون والشیخ محمد آبو العزائم. ره او EY‏ للخلافة لتسلط SYI‏ 
علیها. كا ol‏ حزب الوفد وحزب الأحرار الدستوریین على أن هذه الأمور سياسية وأنها 
جب أن ترجم إلى البرلان ولا تولی إلى سلطات خارجة عن الاطار السیاسی الدستوري7”*". 
وكا هو معروف. فان الوشر عقد ple‏ ۲ بحضور غير كاف وفشل ف ما استهدف في 
البدایه فا كان له Şi‏ أن علق جلسانه دون SE‏ قرارات عملية ودون استئثناف حلسانه 
MY‏ 


لا غرو أن 0 الملك قد فسح المجال أمام الأزهر لاتخاذ اجراءات بحق عبد الرازق 
لا تتوافق مع القوانین والدستور. فکان عبد الرازق قد توصّل إلى نتانج تاريخية تمائلة لا ورد 
d‏ نص E‏ وسلطة الأمة التركي. مفادها أن محمداً لم يكن مؤسس مملكة بالمعى 
العروف. وأنه ليس ثمة دلائل من القرآن والحديث على وجوب الإمامة. Oly‏ الدين 
الاإسلامي «بريء من تلك الخلافة التي يتعارفها المسلمون. وبريء من كل ما هي وحوفا من رغبة ورهبت 
ومن عز وقوة. والخلافة ليست في شىء من الخطط الذينية. كلا ولا القضاء ولا غيرهما من وظائف الحكم 
ومراكز الدولة. وإنغا تلك خطط سياسية صرفة لا OLE‏ لدين بهاء فهو لم يعرفها dy‏ ينكرهاء ولا أمر بها ولا 
نبى عنباء وإنما تركها لناء لنرجع فيها إلى أحكام العقل. وتجارب الأمم . وقواعد السياسة. . . ولا شىء في 
الدين ینم المسلمين أن يسابقوا الأمم الأخرى في علوم الاجتاع والسياسة کلها. وأن يدوا ذلك النظام العتيق 
الذي ذلوا له واستکانوا إليه . وأن ينوا قواعد ملکهم. ونظام حكرمتهم > على أحدث ما أنتجت العقول 
البشرية ع Py‏ دلت تجارب الأمم على أنه خير أصول OME SEI‏ فكان أن عير عبد الرازف عن 
واقع سياسة عصره» كما عبر عن وجهته وعن السطق الضمتي للدولة الحديثة. فسجل واقع 
العللانية على أنه واقع العصر (دون أن ینظره». وسجل واقع فوات الخلافة وكل تدين سياسي 
dole |‏ فا Dn‏ بلغة أخرى ما طرحه آخرون من العلانيين کاس‌اعیل مظهر الذين 
رأوا في فكرة الخلافة مزجا غير صالح من السلطتين الدينية والمدنية في يد قاهرة واحدة iLi‏ 
عن مراث ضعيف أصبح «بؤرة تشع منبا مقاسد الفقهاء»۳۳. بل كان اا لدی هؤلاء. کیا 
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لدى جرجي زيدان قبلهم بفترة أن فكرة الجامعة الإسلامية شأن معنوي ذو نفع أدبي أو مالي 
وخيري. «إلا إذا تهور التطرفون في تغرير العامة وإثارة خواطرهم حتى يبدو منم ما يسميه التمدنون تعصبا 
chee‏ فینقلب ما رجوناه من النفع لحم ضررا علیهم والله اعلم»0۱. لم يكن لتهور LST‏ من التطرفین 
فقط ‏ بل جاء من السراي ؛ ولم تشجع السراي العامة بل آثارت شهية الازهر في مسلسل 
اقحامه في السياسة جعل من الدین عنصرا من عناصر التنازع والنزاع السیاسین مما كانت له 
أوخم النتائج على التطور اللاحق للمجتمع والسياسة الصریین والعربیین بشکل عام . 
والارجح أن الأزهر ما كان يقبل الا صلاح وانتحال الثىء ء اليسير من تراث الشيخ Jot‏ 
coke‏ الا بعد أن أخرجته نشوة السلطة عن انطوائیته الدفاعية. فکان هذا الخروج إلى هيئة 
كنيسة الدوله من العناصر الذافعة بالمجتمع المصرى أل نزاعات طائفية تقفاقمت ببرور 
الحركات السياسية الاسلامية - الاخحوان السلمون وجوالتهم > وشیاب محمد الستقلة عن 
الأزهر. الدافعة به إلى اتخاذ مواقف AST‏ تطرفا في سبیل حماية جناحه. أما مثقفو الأقباط. 
فانجهوا إلى الارتباط بقضايا السياسة القومية وبالتعليم والثقافة في إطار الخركة الوطنية . 
ورفض أغلبية الأقباط أن يتضمن دستور ۱٩۲۳‏ نصا pot‏ الأقلية ومجعلها موضوعا للتشريع 
الاستشائي . |S‏ زادت نسية النواب الاقاط عن متوسط نسبتهم اشویه بين السكان 3 
انتخابات ۲۶ ۱٩‏ سك و559١‏ و۳٩۱‏ ۰۱۹۲۰ eel (le‏ اتخوا عل اسن سياسية 
وجزبیة. ولیس على أسس شخصية وطائفیه۱. ولکن بروز فئة اجت‌اعية جديدة - على 
آسس من الثقافة - شارکت في السياسة مع انسداد مجاري الصعود الاجت‌اعي الفعلی بانغلاق 
الطقة السياسية. أدت إلى الراديكالية اليمينية (المتمثلة في Ole Yl‏ السلمین ومصر الفتاة 
اللذين Gees!‏ شيا aly‏ وفي جماعة الأمة القبطية). والیساریف وأدت لأولى إلى النزاع 
الطائفى والتنظييات شبه العسكرية التى استندت إليها محاربة اليسار والليرالية في Ol‏ في 
وضع تموذجي للطبقة الوسطی الهددة. المغلقة GUST‏ المارسة العنف باتجاه كل من خالفها 
- اليسار والوفد والأقباط ‏ المؤدي إلى ترهيب الليبراليين وتشجيع الأقباط على تبني المواقف 
الطائفية”"" , 


ل پرتبط تسییس الدین فى مصر بالوطنية. ولا ارتبطت ما النزاعات الطاثفية. ولو كان 
من المکن القول إنه ارتبط بنقائض الوطنية في العشرینیات )13 اعتبرنا الوطنية التزام خط 
وطتي حرري ودعم النظام السياسي المرلماني الوطني الذي 48 عن نورة 1914 ودستور 
 .۳‏ فكانت Llas‏ الوطنية في مصر مضطربة فقامت فيها أ: نظمة وطنة › ولو کان المطر 
الصري نحت سيطرة بريطانيا في النباية وكانت قضية السيادة محسومة وغير محسومة في آانء كا 
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ارتبط الدين ol‏ اساسا بمواقف الملك. فلعله لم يكن غريباً أن يعارض الاتجاه الوطني 
الليبراللي البورجوازي التیار gel‏ معارضة شديدة» بل تعرض السيد رشيد رضا وشكيب 
أرسلان ومصطفى صادق الرافعي وغيرهم من العرب الإسلاميين غير المصريين إلى نقد 
شوفيني بشع من سلامة موسبى”"" ومن غيره» بل اضطر رشيد رضا إلى الدفاع عن نفسه 
تفصيل ضد تهمة الاثراء من بضاعته الإسلامية وعلاقته بعبد العزيز بن UMS pen‏ فتداعى 
الموقف الإسلامي السياسي مع دعوة الخلافةء وتداعت هذه مع مواقف بريطانيا ومشاريعها. 
فكانت الواقف الوطنية معادية ها S‏ وحزبياً في صراع البرلان واللك. وجاءت هذه 
المواقف متاشية مع موضة استنسابية لليبراليين المصريين ربطت حاضر مصر بماضيها الفرعوني 
وعكست ذلك في العمارة والأدب وغير ذلك من محالات التعبير A) Gal‏ واقترنت هذه 
النرعه دابع ren tage‏ يفريه عند أحمد لطفي السيد ومحمد حسين هيكل ومحمد 

عد الله عنان وسلامة موسى pants‏ وأدت Gist‏ إلى الدعوة إلى أدب فومي مصري. بل 
إلى الكتابة بالعامية وبالأحرف اللاتينية. ولكن هذه النزعة لم تدم gb‏ بل أصبح LEYI‏ 
الغالب ذلك المنتمي للعروبة الثقافية دون العروبة السياسية أو القومية. كما في مواقف ab‏ 
حسين وتوفيق الحكيم ومواقف جديدة هيكل» وموقف السنبوري. وغيرهم”". ولكن مع 
ذلك استمر هذا zrl‏ على aali‏ الوطني المصرى. وكتب السيد رشيد رضا عن الثقافة 
الوطنية - أي العلانية غير الإسلامية ‏ على أنها اختراع جديد للملاحدة تدعو له جريدة 
السياسة (لسان حال حزب الأحرار الدستوریین). وناقض هذا الفهوم بالإسلام السياسي 
للسيد حمال OMT‏ فكانت تلك المرة الأولى التي بصار + Tag‏ بين الإسلام السياسي . 
وبين دعوى الوطنية» ولكن هذا الجمع لم يكن آمرا iat‏ أو مقنعاً إل فى أوساط aye‏ 
فكان الشأن الوطنى : pasi‏ بالرجعية الدينية دون الالتفات الفعلی إلى الدولة الوطنية» بل 

مع الانطواء عنهاء ما جعل من الوطنية fe‏ غير سياسي » في وقت كانت فيه السياسة الدينية 
tei‏ بالملك. وليس Le‏ أن سبدو الادعاء الوطني للدينيين» إذن» على أنه ليس إلا دعوة 
لامية دينية . لا وطنية. ولذلك بدا السيد حال الدين وسياسته ne‏ مظهر: «صوره 
مصغرة أو مكبرة لعصر من العصور البائدة في الفكر الإنساني . وهو بنزعته السياسية آثبه الأشياء في عصره إلى 


۰)۱۹۳۰( E سلامة موسى» وأوكار الرجعية في مصر»» المجلة اشديدة. السنه ۱ العدد‎ (YAY) 
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المياكل الحفرية التي تعيش Lee‏ بجشاجا وان رجعت بتاريخها إلى أبعد العصور إيغالاً في احشاء الزمان. . 
ورث. . . السيد GUY‏ عن العرب عقلية وقفت عند حد الأسلوب الغيبي . . . ولقد كان من السهل Gal‏ أن 
السید الأفغان act‏ ما نبدد من قوی الفكر حول ذلك الاسلوب کا کان من المتعذر عليه أن يجمع قرة الفكر 
حول مبدأ جدید في العلم أو الفلسقة تلتتم حوله شعب الجتمم البددة لتدفم بقوتبا نحو غاية أبعد مدی LE‏ 
انتهت إليه أفكار آبائهم )۲۳ . 


ل يكن استخدام اسماعيل مظهر عبارة «العرب» للدلالة على التوجه الاسلامي غريبا 
عن ظروف وقته . فکانت فكرة الجامعة العربية في مصر في العشرینیات مختلطة بفکرة الجامعة 
الإسلامية. وکان معظم دعاة الفكرة العربية السياسية من أنصار الجامعة العشانية قبل ارب 
ومن دعاة الخلافة العربية المصريين والمقيمين في مصر. ولعل فتوی للسید رشید رضا توضح 
هذا الأمر. فعندما استفتاه فوزي القاوقجی عام ۱۹۲6 ١‏ حول الرشح لاعلاء شأن السلمین 
وانباصهم . م تخطر الامور الوطنية بباله . ولا اهتم بشوون الرقي » فاندفع يتخيل نهضة تامة 
بقيادة واحد من ثلاثة مرشحين : ملك الوهابیین الزیدیین» وملك الأفغان“ '. فلم 
يكن اللیبرالیون الصر یون بالنسبة إليه إلا من التعصبین «للخرافات التي فشت في عوام الصریین 
باسم الوطئيّة ویطعنون في الوهابية التى تنکر هذه الخرافات وتزیل منکراتها»(۲۳. فکان هذا اللاضطراب. 
اضافة إلى ما أسلفناه في الفترة السابقة, ما عمل على اختلاط الفکر القومي والعروبي فى مصر 
على حل سواء . ثم كانت الأفكار القومية العربية في ذلك الوقت مستثنية مصر عموماء فلم 

يشر إليها عازوري أو GEN‏ ول تكن مصر موضوعا لفاوضات الشریف حسين مع 
بريطانياء ولو كان هناك قدر كبير من التعاطف الصري مع قضایا أفكار عربية آخری كالثورة 
السورية عام ۱۹۳۲۵ . وم تكن الرابطه السیاسیه العربیه رابطه مستقلة عن الا طار 
الإسلامي والشرقى لا LU‏ > بل كانت بحاجة إلى بيان واضح. الأمر الذي يدل على أا لم 
تكن كثرة التداول" ۳ وهي لم تصبح متداولة الا في وقت لاحق. ومن قبل فثات أخرى غير 
الفئات التي تداولتها 5 E er‏ ارتاط مع ppi‏ . فطرحت علافتها بالا سلام Fee:‏ 
ومن البداية. ولكن هذا لم يحصل إلا مع الناصرية وقي ي أوضاع بالغة الااختلاف . 


اختلفت الأوضاع في سورية والعراق اختلافاً LG‏ فكانت الشام Lepas‏ على صلة 
مباشرة وقريبة إستنبول وثقافتها السياسية. وكان الملك فيصل وطاقمه على صلة مباشرة 
بتيارات الفكر السیاسی التركية . إضافة إلى ذلك كانت النزاعات والأهواء الطائفية. كما 
رأيناء pal‏ عامل آدی إلى ضعضعة الا صلاحات العثانية وأعاق عملية انتاج الواطنین؛ 


ORTA اسماعيل مظهر. تاريخ الفكر العربي (القاهرة: دار العصور للطباعة والنشر»‎ (YSA) 
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وکانت بلاد الشام من المناطق التى خيرت الطائفية خيرة مرة. فجاءت المملكة العربية 
السورية متيحة أوسع المجال أمام المشاركة السياسية للمسيحيين. ونص القانون الأساسى 
للملكة لعام ۱۹۲۰ أن «وحكومة المملكة العربية السورية حكومة مدنيّة. . . دين ملكها الإسلام؛ . 
فجاءت دولة علانية النظام . لا تتخذ فيها الدولة دنا ولا جعل مناصرته من مهامها 
الدستورية» وبقيت الدولة السورية حتى اليوم دولة لا دين «Ld Leas‏ ولو نصت معظم 
دساتيرها على کون الاسلام ديا لین ی Le‏ أدحل عل الرتاسة طابعا طائفیا دون 
الاعتار الديني العقائدي . وسبق أن وجدنا أن فكرة الرابطة الإسلامية لم تكن ذات أصداء 
هامة في الشام . وكان عبد الحميد الزهراوي . مشلا قد سخر من فكرة الجامعة االإسلامية 
لان لا أساس تاريخيا سياسياً لحاء ولیس ها مقومات في حاضر العرب. ول يكن وحيداً في 
هذا الرأي۳. فقامت ad‏ السياسية في الشام والعراق منذ العشرينيات على أسس قومية 
تحولت بسرعة إلى قومية عربية في جهد كان ساطع الحصري من أبرز الفاعلين فيه على wile‏ 
الصعد. فكانت فكرة الجامعة الإسلامية آمرا جرت به معارضة القومية وأسسها في النظریات 
السياسية العل‌انية من قبل رجال الدیند ۳ وبقيت فكرة الجامعة الدينية على مر السنین فكرة 
غريبة بل مستهجنة في الاوساط السياسية. فليس غریس ألا يحالف التوفيق الأفكار التي 
طرحتها بعض القوی الأوروبية والعطية الاولوية لرباط أ مي اسلامي موهوم على اخامعة 
الوطنیة, مثل فكرة جعل فيصل بن عبد العزیز ملكاً على سورية عام ۰۱۹۲۸ الفكرة التي 
تحمس ها السيد رشيد رضا حماسة شديدة. وعزا رفضها إلى «ملاحدة السوريين واللادینین» 
الدین ۲ یرغیوا في إقامة دولة اسلامیه*۲۳. وبقیت فضیه الخلافة آمرا يستثر الا هتیام 
الفعلی. وم يجد abl.‏ الحصري صعوبة في تقريظ الا سلام وأصول الحكم لعلي عبد الرازق 
بوصفه أفضل ما كتب عن الخلافة» وتبيانه بالنظر ما بينته السياسة بعد إلغاء الخلافة 
العث‌انیت» من أن السياسة cet‏ والدين شىء OMS‏ 


ذهبت نظرية القومية العربية إلى اعتبار الجامعة القومية جامعة العصر التي تسمو على 
الجامعة الدينية كأساس et‏ الدول وکأمر مناسب للعصرء فالعصر عصر Mbeya‏ ولئن 
كان الدين Lele Lael‏ «قبلیا ظهرت الوطنية الحديثة بشکلها الزميي ct beled!‏ الشکل الذي 
مثلته تركيا خير Le‏ “. فكان من متطلبات هذه النظرة. برافديها LS IA‏ والمعادى 


(۳۰۳) حسین؛ المصدر تفس ج ۰۱ ص ۰۱۰-۱۰۲ 

(۳۰6) ساطع الحصري [أبو خلدون]» ما هي القومية: أبحاث ودراسات على ضوء الأحداث 
والنظريات. ط ۲ (بیروت : دار العلم للملاين. AIV‏ ص ۲۰۷ - ۲۰۸ . 

(۳۰۵) محمد رشيد رضاء مختارات سياسية من dhe‏ المنار. تقدیم ودراسة وجیه كوثراني (بیروت: دار 
الطليعة. ۰)۱۹۸۰ ص ۲۷۰ ۲۷۱ . 

NAVE - ۱۹۱۲ الأعال القومية لساطع اخصري. ص‎ c ahl (Yt) 

(۳۰۷) سامى شوكةء هذه آهدافنا: مجموعة حاضرات ومقالات وأحاديث قومية (بغداد: وزارة 
العارف؛ ale‏ العالم ابحدید ۹ ص 656 . 

(۳۰۸)الشهبندر: القضایا الاجت‌اعية الكبرى في العالم العري ص ۱۱۲ - ۱۱۳ . 


۲ ۷ 


للطائفية سياسياء أن تجعل لنفسها نسبا قوميا متميزا عن تاريخ الإسلام يعضد الدراسة 
التاريخية للتايز بين الاثنين 0% فقل ساطع a‏ ا و 
حلب فی حزيران سنة ۱۹۱۹ ما نصه: : Yy‏ أكثرية ولا أقلية لديناء ولا شيء يفرق بیننا. 

قبل موسى ومحمد وعيسى وابراهيم76'". فأنتج القوميون العرب في الشام والعراق le ab‏ 
للعروبة على غرار التأريخ الفرعون لمصر الذي احتوى الصياغة العلمانية لتاريخها في الفترة 
نفسها. فأرجع أحد القوميين العرب العراقين - وهو سامي شوكت وزير التربية ‏ الساميين 
إلى عرب الجزيرة» وعزا إليهم المجرة ثم بناء الدول وسن القوانين واختراع اروف 
والحساب وأسس الطب والهندسة. فجعل الكلدانيين والآشوريين والفينيقيين والحميريي: 
وحتى الفراعنة - Lie‏ حاء محمد وأدمج فروعهم( ۲ . وتوصل احد السوریین (ادمون رباط) 
إلى نتائج تاريخية مشابهة. على صورة أقل خطابية وأكثر إقناعا وتفصی لا ودراية بالتاریخ 
وصولاً إلى لى الفتوحات العربية التي اعتر تسمیتها بالاسلامية خطأء ووجد a‏ الإسلام المبكر 
دينا قومياً في ED alo‏ فليس الإسلام لنظرية القومية العربية إلا عنصرا تاريخيا كبير 
الأهمية في تاريخ و العرب ولکنه لیس Lage‏ للعروبة بل إن العروبة حاوية له شا 
وللعروبة عليه الأول الایدیولوجية . فالتعرب والإسلام متمايزان PIE‏ عند الحصري› ولو 
ساعد الثاني الأول. ولیس نمه ثقافة جمم المسلمين بل هناك إسلامات. تعمل lin‏ عوامل 
الانقسام الق تتغلب على عوامل الوحدة”"”. ULE,‏ كما جرى تصوير الاسلام في حدوده 
التارغة ضمن هذا المفهوم iba‏ للتاريخ . جرى قياسه على واقعه في الفهم العلمي 
للسياسة الذي سنده. من هنا الاحتفال ببطولة محمد بن عبد الله العربية . فیبدو أن خليل 
مطران كان أول من ابتداً من المسيحيين العرب بالاحتفال بالنبي . وتلاه فسطنطن زريق في 
الا حتفال بالولد النبوی احتفالا هیا فکان ~~ في عصوره الوسطى وحدة تاريخية طغى 
فیها الدين على الجامعة القومية» ولکن هذا pal‏ مفهوم باعتبار طبيعة العصور الوسطی . آما 
اليوم » فالأولوية لعروبة محمد مما لا يناقض دين الإسلام . فالإسلام واقع تاريخي وروحي : 
وروحانیته مانله للروح القومية » وترانه جزء من حیاتنا. ولا تعارض القومية العربية دی ولا 
تنافيه Le}‏ تعارص العصبية امدامة الى ات الرابطة الدينية على الرابطة القومية أ ي lel‏ 
تعارض الطائفیه*۲۱ . فأدغم بذلك التصور العلماني التاريخي للقومية ولسیاستها مع شيء 


(۳۰۹) مثلا: احصري, الاعبال القومية لساطع الحصري» ص ۲۹۰۲ - ۲۹۰۸ . 

(Yit)‏ ساطم pi] iS par‏ خلدون]: یوم میسلون : roy we‏ من تاريخ العرب الحديث ( سروت : مكتمة 
الكشاف. ۰0۱۹۷ ص ۲٠١‏ . 

(۳۱۱) شوکت هذه أهدافنا: مجموعة محاضرات ومقالات وأحاديث قومية. ص AY‏ 

Edmond Rabbath, Unité syrienne et devenir arabe (Paris: Marcel Rivière, 1937), )۳۱۲( 

pp.46-53. 

LLG (PAY)‏ تيخونوفاء ساطع الحصري: رائد المنحى العلماني J‏ الفکر القتومي العر ی › تر حمه لوفيق 
سلوم (موسکو: دار التقدم  (AAY‏ ص ۰۱ - ۵۱ . 

(۳۱) قسطنطين زریق. الوعي القومي : نظرات في الحياة القومية التفتحة ‏ الشرق العري (بروت: 


۳۸ 


من التصوف في مفهوم القومية ما لا مكان له في العلمانية التاريخية. وما كانت له آثار غير 
حمودة على تطور القومية العربية سنتطرق إلى البعض منها في الفصل الأخمير. ولكن صياغة 
تسطنطین زريق الموضوع بقيت على اتزان بين على الرغم من حطابية لازمة للكتابة 
الاحتفالية. ووحدت هذه الخطابية YLE‏ أكثر رحابة عند عفلق . إذ وجد عفلق أن حياة 
لرسول - وهی لا تعرف بالذهن بل بالتجربة EL‏ - آمر يرتبط بحياة العرب «المطلقة» 
فالا سلام استعداد دائم عند العرب لسيطرة è‏ الروح على المادةء وليست العروبة وقوميتها الا 
مظهرا جديدا لام سللام . وما كان ال سلام إلا حركة عربية جددت ما العروبه وتکاملت» 
فكانت الصلة بين الإسلام والعروبة عضوية» وكان pal‏ الطبع ska‏ للمسیحین 
العرب'“. ولئن انتقد عفلق الإسلام التقليدي الامتشالى. وأفصح عن تفسير منفتح بالغ 
العصرية لاح سلام PEN‏ الترحمة اللإصلاحية دون ضوابط إلا أن حطاب الشهوانية القومية 
عنده انتج مفاهيم غير محددة التخوم. قابلة للتحول إلى بعضها البعض دوغا ضابط غير رغبة 
الخطيب ومناقبيه الخنطابية. ول تكن هذه الضوابط. بل بالاتجاهات التعرجه العنی والدلالة. 
ما اعطی الصداقية إل نقد القومية العربية من الطائفیین السیحیین ل جهة. ومن EV‏ 
القومی السوري الذي عارض العروبة بدعوی جوهر اسلامي .U‏ بل رأى انطون سعادة أن 
العروبة ليست سوی حلم دولة اسلامية محدودة” '. ودلك أن هذا الوقف يؤدي إلى غياب 
plas‏ الفصل بين العلیان والدینی. ويجعل من المکن المماهاة بين هذا وذاك . لم تكن هذه 
المهاهاة sole‏ متاصلة في الشام . سبق of‏ رآینا of‏ الارسوزي فضل الجاهلية على الاسلام 
رحابتها العروبية الاکر. وم تعرف الشام کتابات مناقبية حول الرسول وصدر الاسلام 
كالذى عرفته مصر عند ro pel‏ بين وغيرهم. و یکن من القومیرن العرب الشاميين من اهتم 
بالا سلام وبالقدوة المحمدية الا هسام الحدى إلا Jat‏ عرة دروزة (۱۸۸۸ - ۰0۱۹۸۶ مؤلف 
عصر النيي وبیعته قبل البعثة : صور مقتبسة من القران ونظم القران ودستوره في شوون 
الحياة . ولکن دروزة لم یقبل الأخبار على علاتهاء ولا رغب في الدفاع عن اضرافات أو 
تفسيرها علمیا بل كانت نظرته إصلاحية اسلامیه. حدانیه التوجه على نحو أكيد. وظل 
الوقف من الدين وتديين الرابطة القومية أو صياغتها صياغة روحیف apc (I‏ باللاعقلانية 
الأوروبية التي رأينا أثرها في كتابات الليبراليين المصريين وغيرهم . وكان تأثر عفلق ببرغسون 
معروفاً. كما كان الارسوزي یدرس مريديه أفكار نيتشه وشبنغلر وبرغسون وفخته 
Fichte, Bergson, Spengler, Nietzsche‏ وغبرهم" . وتضافرت هذه اللاعقلانية مع عنصر 
آخر وجد فى مصر ایشا وهو العداء للشيوعية ومنافسة البعث إياها على اكتساب الفئات 
الا جت‌اعية Lae‏ 


= دار المكشوف. ۱۹۲۵+ (VASES‏ ص ۱۰۹ - ۰۱۱۸ وحسین. الاتجاهات الوطنية في الأدب المماصر. ج ۲ 
ص ۱۱٩‏ . 
(۳۱۵) ميشيل عقلق . في سبیل اليعث (بروت : دار الطلیعه. (NAON‏ ص OY‏ ۵۸ . 
(VND)‏ سعادةء الاسلام في رسالتيه . المسيحية والحمدیة ص ۲۰ ۲۰۷۱ . 
(۳۱۷) حناء الاتجاهات الفكرية في سورية ولبنان. ۱۹۲۰ ۰۱۹89 ص OV‏ 
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إضافة إلى هذه الخصائص السياسية الدستورية والنظرية. 1 تكن في سوريا مؤسسة 
دينية عل غرار الأزهر, فلم يستقل الدين بسياسة. وم تكن له أدوات السلوك السياسي e‏ 
وإن کان فاعلا على صورة غير منسقة. موضعية؛, في فتن طائفية جرى احتواؤها بسرعة 
ERT‏ 5 مدینه حلب ‏ لاعتبارات محلية GUL,‏ محلية. فكانت العاطفة الدينية مساندة 
للحركة الوطنية وموالية للسياسيين الليبراليين ‏ وکان منهم الكثير من السیحیین. بل كانت 
سوریا القطر العربي الوحيد الذي كان فيه رئيس وزراء مسیحی - على امتداد فترة الانتداب 
وحتى الخمسينيات. وعاملت الدولة العنف الذي لازم مطالبة بعض الإسلاميين (كجمعية 
الغرّاء) بنع الحفلات الراقصة معاملتها الاضطرابات المخلة بالسلامة العامة دوفا اعتبار 
خاص لارتباطها OM ASL‏ ووجد E‏ الشارع من تصدی هذه الفتن» ore‏ الطلاب 
القوميون» فكانت هناك مقابلات سورية للاشتباكات بين الإسلاميين والشباب الوفدین في 
مصر . ولعل است‌خد ام عفلق الرمزية المحمدية كان علا على محاولة اکتسات GLAS}‏ المتدين 
ceed E‏ فکان lZY‏ ال سلامي تجاها هامشیا في SLA!‏ السياسية والثقافیة. وم تكن له 
تعبيرات أدبية أو فكرية في مركز الحياة rE‏ ولم يبد الليبراليون 
السوریون تعاطفا مع أفكار دمج الدين في السياسة آو إقامة الثم Dey‏ غل عل السوية 
cele‏ بل ساروا في مسار سيامي طبيعي» على عکس ما حصل في مصر. ولعل 
التعارض بين موقفي أحمد أمين ومحمد کرد علي من الاخوان See al‏ افر دال: فار 
أحمد آمین۳۳ في عقائد الاخوان وأهدافهم ا مع الاعتراض على لحوئهم إلى 
العتف وأسلوب الاغتيال وأراد نصحهم ۳ الا Jlar‏ € محقیق ما هم محقون 3 ارادئهی 
كان محمد كرد علي أكثر OT daddy‏ و بر فيهم أكثر من جاع آرادت الدنیا بالدین» ورمت 
إلى احتلال pole‏ الدين والوطنية والقزمية احتلالا تاما لا يكون فيه لغيرها مكان. فلم 
یسمح الوطنیون السوریون ولا دولتهم للاسلامیین بادعاء تمثيل الوطنية على نحو الفرصة الي 
ia‏ شم في مصر. ولا كان طؤلاء الاسلامیین المؤسسة القابلة للاستخدام في سبیل الطالبة 
بدور الحكم على القومية والانتهاء. 
شهد الغرب العربي بدوره أشكالاً أخرى لعلاقة الدين بالسياسة وبالعلانية. وكأن 
الأمر الذي ميّز الغرب الأقصى وجعل له خصوصية تامة به يحاول بعض المؤلفين التأعرین 
تعميمها على عامة الوطن العربيء وهو عدم انفصال السلفية عن Ka‏ الوطنية. فجاءت 
قومية ممزوجة T‏ إسلامية على الشکل الذي SAFI‏ ارا بعض الحركات المشرقية . 
فكانت السلفية عضد المركزية المخزنية آلا ثم الإصلاحية البرجوازية, ثم العلماء كافة. 
واقترنت بتأسیس الدارس الحرة ‏ على محدوديتها ‏ التي رعتها البرجوازية ۳9 ااا 


Khoury, Syria and the French Mandate: The Politics of Arab Nationalism, 1920- 0۳۱۸۸۱ 
1945, pp.610-612. 
NOV ۱۵۵ أمين, يوم الاسلای ص‎ (114) 


. وغيرها‎ AO _ ASY ص ۱ .”نع‎ ol Sal! ob كرد‎ (TAs 
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لمضاهاة الدارس الوضوعة للربر دات اللغة الفرنسية. وظهرت من هذا الوسط كتلة العمل 
الوطني (۱۹۳۲) التي منعت عام ۰۱۹۳۷ فأعادت تشكيل نفسها تحت اسم «الحخزب الوطني 
لتحقيق الإصلاح». الذي تقمّص آخیرا «حزب الاستقلال» منذ عام OAA EY‏ وقد 5 
£ هذا الاتجاه. الذی مال إليه محمد الخامس منذ أواخر العشرینیات - نزعة الدولة الرامية إلى 
التحديث السريع والمأسسة العصرية كا دولة التنظييات» مع نظام سلطان شر a‏ هستتبم 
هيئات دينية وإدارية ذات جذور دينية » قائم باسم إمامة المؤمنين قد لا تکون صورته بعيدة 
عن التصور الحميدي للدولة والخلافة» إضافة إلى حركة شعبية بقيادة برجوازية تقليدية حملت 
في النهاية أفكارا ليبراليّة ‏ فلم تكن الليبرالية القومية العلانية في المغرب الاقصی. كا أشار 

عبد الله العروي لييرالية الطبقات العليا كيم في مصر وسوريا والهند. dy‏ تكن لدا الوسائل 
المؤسسية للدفاع عن نظرتبهاء فبقيت قيمأ غير قادرة على أن تعضد نفسها بمواقع اجتاعية 
وسياسية"2. اجتمعت هذه الامجاهات هیعا 3 شخص علال الفامي الذى حاءت كتاباته 
مليئة بالمصطلحات الليمرالية ALY!‏ من روسو وغيره کالروح العامة والارادة العامة 
والاستحسان للعلم» واعتبر فولتير شخصا «نطق بکشر من الحق وان ضل السيل»"“. فجاءت 
اللييرالية عنده آکثر نضجا وتکاملا من نظيراتها العربیات, واجتمعت هذه عند الفاسی مع 
برنامح وطني وديمقراطي وثقاني سلفي واجتماعي بوك الأطراف على صورة عديمة النظير في 
التاريخ م العربي PEA‏ ولكنه يبدو أن برنامج علال الفاسی كان أكير من الحركة التي 
ar‏ وتبعئرت عناصر هذا الرنامج بعد الاستفلال. فتوزعت على ole‏ اجتاعية وثقافية 
وسياسية Lapis gr‏ بعد حول الطابع الثقافي للدرجات العليا من الخدمة المخزنية على 
صورة ة كثيرة الشبه لتحول إدارة دولة التنظييات العثانية. نحو الثقافة الفرانكوفونية العلمانية 
فكرا وعملا . 


كانت الواقعة الاستعمارية لحمة الوطنية والاتجاه الثقافي الإسلامي. Lopas‏ في وضع 
حاول فیه oe‏ قسیم القطر الغري إلى عرب وبربرء ra‏ يع بعة على العرب مع 


Abdallah Laroui, Les Origines sociales et culturelles du nationalisme marocain, (TTI) 
1830-1912 (Paris: Maspéro, 1977), pp.424, et 429, et Jamil Abun-Nasr, A History of the 
Maghreb (Cambridge, Mass.: Cambridge University Press, [n.d.]), pp.367-368. 


Laroui, Ibid., p.423. (YTY) 

(YYY)‏ الفاسی. النقد الذايی ص ۵۵. وانظر: عبد الصمد بلكبير, «الشروط التاريخية ل «النيضة» في 
الغرب acy all‏ ق: دروس ق ارك السلفية «الدار البیضاء: منشورات عبونء ۰)۱۹۸۲ ص ۰۸۱-۸4 
وحمد عابد الجابرىء «الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة في الخرب»» ورقة قدّمت إلى : الحركات 
الاسلامية المماصرة في الوطن العر بي (ندوة) » مكتبة المستقبلات العربية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية 
والسياسية والثقافية yy)‏ مركز دراسات الوحدة العربية. (AAAY‏ ص ۶ ۲۰ ۔ ۲۰۹ . 

. ٩۰ - 14 الفاسي . دفاع عن الشريعة. ص‎ (YY) 
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الشهير لعام ۱۹۳۰ «راضعاً النموذج السوطني المغربي في GOL‏ وأصبح الدفاع عن سلطة 
الشريعة ومؤسساتها Lelia‏ عن سلطة الخزن. وتالياء عن السلطة المغربية المركزية دات 
السيادة موضم الاتتقاص والبتر والتجزیء. 

آما في الجزائر وتونس. فلم تكن هناك ثمة سلطة مركزية وطنية قابلة للتجزئة folly‏ 
والانتقاص. ولكن الكيان الاجتماعي كان فابلا لذلك. فكانت المصالح الاقتصادية للوطنيين 
ثانوية» وكانت أوضاعهم التربوية والثقافية مهمل. مرمية إلى آدنی مراتب التخلف والفوات . 
فجاءت سلفية ابن بادیس وقامت على إنتاج مثقفين باللغة العربية ‏ دون SLAY‏ الفرنسية ‏ 
اخذين من الثقافة العربية علا على القومية الجزائرية. ومن الاصلاحية الاسلامية السلفية 
and the‏ الحداثة . فجاء هذا النشاط منحصرا في المجال التربوي والدينى» يحارب فرنسا 
التي حاربت نشاطه التعليمي» ويحاول انتزاع السيطرة على المساجد من السلطة الفرنسية 
بموجب قوانين فصل الدين عن الدولة التي لم تراعها السلطات الفرنسية في OSA‏ 
فجاءت جمعية العلیاء الجزائريين دينية اجتماعيا وثقافیا, متبعة في هذين المجالين سياسة انطواء 
مع تجديد؛ علانية سياسياً. ولا كانت WAS‏ عزفت عن السياسة. فلم تحارب النزعات 
البربرية التي شجعتها فرنسا إلا حارية ثقافية تتضمن اللغة العربية سلاحا في المقاومة. 
والإسلام دیا . فلم تكن جمعية العلاء وطنية بالمعنى السیاسی فعلاء بل مشت على حبل 
رقيق » «تسخط على إدارة فرنسا في الحزائر وتثق في ديمقراطية فرنسا في أوروباء وتطالب AL‏ & وبالاستقلال 
للجزائر لكن عن طريق فرنساء وتثور على رجال الدين الذين تستعملهم فرنسا وتدعو إلى وحدة رجال HAS!‏ 
ولو كانوا من المحافظين الموالين لفرنساء وتحذر النواب والنخبة من مغبة الاندماج والمطالبة بالمساواة في الحقوق. 
وتستنجد بهم ضد منم ااا وا تا عن Ab A‏ اوقل Lane eth‏ 
eld‏ عن المشاركة في المؤتمر الإسلامي الجزائري عام 1991 الذي قدم مطالب عامه دون 
المطالبة باستقلال الجزائر. OF‏ اهتمامها OLS‏ محصورا بتحرير الإسلام من سلطة الإدارة» 
وتعميم التعليم العربي الخاص فبقيت الحركة الوطنية الجزائرية بيد العلمانيين. ولم تمثل جمعية 
العلاء الا أقلية لا سياسية قائمة على تهذيب الأخلاق وتعليم العربية. وظلت قيادة الحركة 
الوطنية ‏ ومنبا قيادة التنظيم السري (۱۹۵۸) ثم جبهة التحرير الوطني - قائمة على 
«متطورین» من أصول متواضعت وذوي تجربة مع مصالي الحاج . 

ولئن كان الانتماء إلى الإسلام علامة الفصل بين الجزائري الأصيل والستعمس الا آن 
دلالة هذا الانتهاء كانت دلالة سوسيولوجية دون أن تكون عقائديت إلا في إطار جمعية العلاء 
التي نشطت بموجب أفكار وتصورات وأهداف كانت على هامش تيارات التربية Bahi‏ الآيلة 
من فرنساء والتي تر فيها كادر hid “re‏ وجبهة التحریر عل أفکار وطنية وتحررية 
علمانية . 


Merad, Le Réformisme musulman en Algérie de 1925 à 1940; Essai d'histoire re- (10) ۰ 
ligieuse et sociale, pp.311-315, 339-340, 343-348, et 366-371. 


(۳۲) ابن بادیس. AS‏ آثار ابن بادیس  z‏ ۳ ص 77. 


۳۹۳ 


وكذلك كان أمر الحركة الوطنية في تونس بزعامة الحبيب بورقيبة في إطار الصراع من 
أجل الاستقلال. فقد أسلفنا أن العلماء ۸ يكونوا ودودين تجاه الحركة الوطنية. بل كانوا 
متعاونين مع السلطة - فرنسا والباي - وجاءت القضايا ذات الطابع الاسلامي - كالحجاب 
وكقضية التمنع عن دفن التوئسيين المتجنسين جنسية فسرنسية في المدافن الإسلامية ‏ 
دلالة سوسيولوجية J‏ الصاف الأول. ولو صيغت J best‏ إطار جروج هولاء wanna‏ عن 
سلطة الشريعة. وبالتالي عن الا سلام ذي الدلالة السوسيولوجية للوطنیین. دون الدلالة 
الدينية التي اختصت بعالم المعممين. 


۳۳ 


الق للخ امش 
۱ 2 الوطزت: Ay‏ الم Pe Pa‏ 


رأينا كيف جاءت العلمانية العربية في قرنها الأول تعبيسرا عن التفوق التاريخى 
وا لحضاري لثقافة الدولة التنظيماتية على ثقافة الجتمع ولارتقاء تنظيماتها على تنظيماته: 
ولتقدم عالميتها على تحليته. ولمواءمة مرجعيتها الفكرية والعملية لعلمانية العصر. ورصدنا 
بوادر انفصال النصاب الثقافی الغالب وتجلياته رسمیا عن ULE‏ الوصال مع الماضى إلى 
الاندراج في ثقافة عقلية ومعرفية عالية ء علمانية المرجعية. وكيف رافق هذا الانفصال انتشار 
هذه الثقافة وتعميمها ا وتكونها مکونا Atal‏ جديدة من المثقفين التربويين والقانونيين 
والادین دوي ثقافة عقلية بورجوازية دات EART ade‏ ه بالدولة ومژست اما وبوسائل 
الاتصال الحديشة» وحصوصا الصحافة والتعليم. ثم وجدنا أن محاولة الاختراق الثقافي 
للمجتمعات العربية من قبل الثقافة العقلية للحضارة الكونية - وأداتی هذا الاختراق. الدولة 
والمثقفين ‏ جومت بقاومة : لم تكن هذه المقاومة مرسلة ولا كانت تلقائية أو«طبيعية»» بل 
كانت حركة منظمة سياسية, ثم ثقافية» وأخيرا اجتماعية. بريادة المؤسسة الخاسرة من الثقافة 
at‏ المؤسسة الدینیه ‏ القانونيه التي كانت ها مامضی السيطرة التربویه Bla‏ احتفظت 
في مصر على الخصوص بروافع تربوية هامة. كما رأينا. ولا كانت هذه المقاومة شأنا قام 
بروافع الثقافة والأصلية» أو «التاريخية» أو الحلية e‏ بل استدعت تکوین نوع جديد من الثقافة. 
اسمه ثقافة [سلامية» توصل منها الدینیون dle‏ شمول احدائة بشمول اسلامي مفصّل عل 
شاكلة الحداثة ‏ رأينا كيف حدت هذا E‏ يمال محاولة تقنين الفقه الإسلامي dy‏ حالات 


اسع راف 


› هذه القاومه الى استعادة موافع میب أكيدة هذه المؤسسة الدينية الا 2 مصر‎ 57 d 


حيث اشتد أزر الزسسة الازهرية على حاب spe‏ السيامي السلیم للقطر عندما آزرها 


pv‏ القرن والوطن العربي يغدى a ctl de‏ ومتقفیه au‏ علانية ولو أنها لم تقل 


۲۷ 


بالعل‌انية نظرية وأيديولوجيا ها. فهي قامت على ثقافة عقلية علانية» وعل مبادىء أساسية 
علانية من ليبرالية وقومية مع بوادر الانتشار الواسع للاركسية. وقامت أيضا على دولة عل‌انية 
الأسس والقوانين» ولو كانت حاضنه للدين وحامية له. فجاءت بداية الحقبة الوطنية أو 
الاستقلالية في التاريخ م العربي الحديث بثقافة علمانية صريحة أو ضمنية ؛ ونحن اليوم مشرفون 
على ale‏ الفرن tad‏ ین وق ماضينا المباشر محطات تشر إلى وجهة تاريخية تراجعية معاكسة. 
ومماحكة للتاريخ . فيها خروج للثقافة الدينية عن هامشيتها التاريخية في هذا القرن ومحاولتها 
احتلال مواقع مركزية في الثقافه العربية واستئناء ء ما عداها كما سنفصّل في الفصل السادس . 
ومنها حول الدولة عن موقع التفوق على الجتمم إلى موقع القيادة نحو التخلف. ولعل من 
أهم مظاهر تحول الدولة هذا استخدام البنى العشائرية والسدينية نا (ALS‏ والعودة إلى 
مفهوم استتباعي للحکم كانت أكثر صوره نقاوة رعاية الحركات الدينية من قبل أنظمة 
عربية. وقرار اهيئة البرلمانية لدولة عربية كبرى بإلغاء الملاحقة القضائية بحق من يقتل ابنته أو 
آحته أو أمه بتهمة الزنى (وقد رفض رئيس هذه الدولة إقرار هذا الأمر). ونسبة اعتناق 
الإسلام الى ميشيل عفلق بعد وفاته» ومیل بعض الأقطار العربية المتزايد نحو استخدام 
الخطاب الاسلامی أسوة بالخطاب القومى وكمضمون أساسى له. بين هاتين المحطتين ‏ 
منتصف القرن ونهایته - ازدهار العلمانية العربية» وتراجع الدولة إلى حد عن القيادة الثقافية 
للمجتمم . وارتباط المثقفين بالدوله. وحضوعهم لتقلباتها السياسية والثقافية. وارتباط الثقافة 
العربية احديدة بالإسلام النفطي ووسائل اتصاله . 


أولاً: مظاهر ازدهار العلمانية 


معلوم كيف ازدهرت الحياة الثقافية والسياسية العربية في العقود الأخيرة دونما اعتبار 
للدين أو للدينيينء من ازدياد مطرد - ولو تفاوت بين منطقة وأخرى - في التحرر الاجتسماعي 
والفكري. وفكر علمان» وأدب لم يرض عنه الدينيون. وهذا OLE‏ یشکل استمرارا مع 
الحقب الماضية ul cee‏ الحديث. دوفغا فروق نوعية ترر معالحتنا ورصدنا له 
بالتفصيل. ولعل من الأدلة على غلبة الجديد على القديم في الحياة العربية» ما سجله محمود 
تيمور في معجم احضارن. الذي محتوي على سجل بالأمور البيتية والثياب والغذاء والأمكنة 
والأنشطة الاقتصادية والأسواق وأمور الثقافة والقيافة الشخصية والفنون. ما biol‏ ووطناه 
برس ع ita‏ التى تنفصل عن القديم انفصالا هو من التمام بحيث تطلب 

نحت المفردات اطدیدة"». فتمثلت المهامشية الاجت‌اعيه والثقافية والفكرية للدين 3 ضعف 
الاهتام بشؤونه في الحياة الفكرية والأدبية. فنحن نجد أن الأمور الدينية شؤون اهملت» 
واختصت ما دوریات دينيةء ما أكد انفصال الدین عن الفاعلیات الاجت‌اعية والثقافية 
الأخرى. fey‏ قيامه بازائه Jes‏ جوانبه وهوامشه . وان أي سم للدوریات الواسعه الانتشار 
أو لتلك المختصة القن یبن غاب ALL‏ الدينية لشؤون المجتمع والفكرء إلا في ما ندر. 


)1( محمود تيمور» معجم الحضارة (القاهرة: مطبعة الآداب. .)١85١‏ 


TA 


وکانت النوادر هذه inf‏ انطابع الم سلا مي الا صلاحي النفتح أو الژول الافکار الدينية تأویلا 
اشتراکیا مثل له الطليعة المصرية . آما النقد العلماني للدین. فلم يكن واسع الانتشار» بل 
كان Hast‏ > ونشرت ملات مثل دراسات عر بية و مواقف عددا من الدراسات النقدیه للدین 
بعامة وللتراث الا سلامي . بين) كانت العل‌انية متحلة في غلبة بث الثقافة العقلانية والعلموية 
والحداثية» (مثل الفكر العاصر) وغیاب الدین عن Se‏ البحث والاهتمام . 


ولعل أفضل الوشرات على هذه العلمنة الفعلية علمنة الرموز الدينيّة كا استخدمت 
في الادب . فقد كان لشعراء الرابطة القلمية في آمریکا الشالية. وخصوصا محبران خلیل 
جبران. أثر عظیم الأهمية في الشعر العربي الحديث» خصوصا في استخدامه الصور والأنفاس 
الانجيلية والتوراتية» بعد بعد أن كانت هذه EET‏ علانية» ذات ارتباطات وتداعیات رمزية 
ومعنوية كونية أخرجتها عن إطارها المسيحي”". ويمكن أن يقال الشيء نفسه عن أثر سعيد 
عقل في فترنه الرومانسية. بل كان جيران شديد الاعجاب بابن الفارض. وكان يفضل 
العزالي على أوغسطين”"'. وأصبحت شخصية ة السیح لديه شخصية مأساوية ذات امتدادات 
كونية» تعر عن التجدد والتمرد"؛. واستطاع بدر شاكر السیاتاان سوط الرميوز اة ب 
ول يكن هذا التوطين الْعمَم odd‏ الرموز مكنا Yy‏ اعتبارها عالميةء غير مرتبطة بالديانة 
المسيحية — Oly‏ يستخدمها مع رموز إسلامية ووثنية تموزية كانت عظيمة الأهمية في الشعر 
المشرقي الحديث. فيبدو عند السياب تمثل تام للرمز الديني ‏ اي تطويع تام له من قبل 
العملية الشعرية - تختلط فيه خصائص المسيح بخصائص ممد. فيعود السياب إلى جيكور, 
فائلا . 


«هذا حرائي حاكت العنكبوت/ Us‏ إلى بابه»» ثم يمضى : «الموت في الشوارع / 
والعقم في في الزارع . . محمد اليتيم أحرقوه فالمساء f‏ یضیء من حريقه | وفارت الدماء/ من 
قدهیه من يليه. من عيونه | وأحرق الآله E‏ جفونه/ محمد النبي في حراء قيدوه/ فسمر 
النپار حیث سمروه/ غدا سیصلب السیح في العراق/ ستأکل الکلاب من دم UL‏ 


إن elt‏ العل‌انیه الشرط الأول هذا التطویم التام للرمز الديني. فحاءت هذه من 


Salma al-Khadra al-Jayyusi, Trends and Movements in Modern Arabic Poetry, Stu- (Y) 
dies in Arabic Literature; v.6, 12 vols. (Leiden: Brill, 1977), vol.1, pp.93, 98, and 493; Khalil 
S. Hawi, Khalil Gibran: His Background, Character and Works, foreword by Nabih Amin 
Faris, American University of Beirut, Publications of the Faculty of Arts and Sciences, Orien- 
tal Series; no.41 (Beirut: Arab Institute for Research and Publishing, 1972), pp.192-193, and 

207-209, and 

مقدمة ميخائيل نعيمة إلى : جبران خليل جيرانء المجموعة الكاملة لمؤلمات جيران خلييل cy CON perm‏ 
(بيروت : دار صادر؛ دار بروت» AITE‏ ص ۰۱۹ و ۲۵ . 

„OTO و‎ OET المصدر نفسه ص‎ (Y) 

)£( الصدر نقسه. ص ۳۷۸ - ۰۳۷۹ وغيرها, ۱ 

)0( بدر شاکر السیاب؛ دیوان بدر شاكر السیاب (بيروت : دار العودةء ۰۱٩۷۱‏ ص ۰۲۵ و EW‏ - 
۸ ع . 


۳۹۹ 


المكونات الأساسية 5 4,5 مأساوية تقرن الفردی بالجماعي في خطاب شعري نقدی على صورة 
مطلقة وتالیا حرري على صورة ة il‏ مقترنة PAR‏ كثرة بشكية إبجابية. فكتب السياب 
في مرئية LAYI‏ حطابا شعربا فلسفیاً عل شاکلة الزهاوي” : Vb‏ كم رفعنا من إله وكم 
هوی / إله واضحى ثالث وهو رابع / وما OLS‏ معبوداً سوی ما نخافه ونرجوه أو ما خبلته 
الطبائع) . وجاراه توفيق صايغ في «ثلاثون قصيدة) (۱۹۵4) من موقع مسيحي روحياء 
علاني Lat‏ یزاوج فيه ما بين الإله والحب : «أنا رب ندیم / تقصد موحاه الامم / فتحت 
الكوة أتلصص / فألفيتني pene‏ كر وكبوت/ خدعة لفقتها فصذقتها/ وامنت ہا a}‏ 
وثقت / وانزاح ole‏ / عن عیون آربع | . ۰ أنا أقمت التمثال/ وأنا عليه أهويت/ فلئن 
اليوم هدمت/ فقدماً نحت ما خلته كالمعجزات:©. 


وجرى اللجوء إلى الآلحة الوئنية ورموز الحضارات الأخرى. كاوديب وجوكاستا علد 
السیات اول وبر وميئيوس وسيزيهوس › رد ينا وز وبعل إله الختصوبة السامي . 
فيبدو قحط الدنيا النتقدة لدی السیاب : «الارض . . . عشتار les‏ دون je‏ » . فعر الشعر 
التموزي عن تصدع علاقة الشخصية الحداثية ا Leat‏ وامتدح الاختلاف 8 
عقم التقليد الاجتماعي الثقافي المتمثل 4bYL‏ الممسوخة والنادج الأبوية الساقطة“. وتبنى 
هاجس النبضة والتجدید. فروی النيضة رواية بعث تموزي لتخطي احدب ey‏ 
والخراب٠.‏ فيتضافر الرمزان السيحي والوثني على حفر معالم الانبعاث القومي عند خليل 
حاوي ؛ إذ قال : Ly‏ إله الخصب. م / التربة العاقرء يا شمس الخصيد/ UIL‏ 

ain‏ القم/ وبا فصحا (faut‏ نت يا تموزء يا شمس الحصيد». ويضيف : : هيا إله 
الخصبء پا موز يا شمس الحصيد/ بارك الأرض التى تعطي رجالا / أقرياء الصلب نسلا 
لا يبيد/ Opin‏ الأرض للدهر الأبيد»'. فیغدو البعث القومي - J Seaia‏ حزب سياسي 
قومي سوري أو عربي ‏ عنوان النهوض ونظير الرمز السامي القديم. كا تكون أداته السياسية 
الممابطة عنوان فشل النبوض. مثل اليعازر. الذي يخاطبه خليل حاوي بقوله: «کنت صدى 
اخمبيار في مستهل النضال. فغدوت صجيج أنهيارات حين تطاولت مراحله)» ويضيف : 
«فأنت [لعازر] لا تختص بجاعة دون ciela‏ كنت شاهدا ورأيتك في صفوفهم جیعا»"“. 





)1( الصدر نقسه: ص ۳۵۱. 

(۷) توفيق صایغ. المؤلمات الکاملة زلندن : رياص الريس للکتب والنشر. ۰)۱۹۹۰ ص ۱۰۱ - 
M |‏ 

.۳۲۱ السياب. الصدر نقسه. ص‎ (A) 

)4( خالدة سعید. «الحدائة أو عقلة جلجامش » مواقف. العددان 0١‏ 25 (صیف - حریف 
4 ص ۰۱۷ وغيرها. 

(۱۰) أسعد رزوق» الأسطورة في الشعر المعاصر: الشعراء التموزيون (بيروت: منشورات مجلة آفاق؛ 
8 ص ۰ 2٠١7-1٠١5 » ٦۱‏ وغيرها. 

(۱۱) خلیل حاوي , ديوان خلیل حاوي (بروت : دار العودة. ۲۳ ص ۸ و۹۸ . 

(۱۲) الصدر نف ص ۰۳۲۲۹ و ۲۱۲ . 


۳۷۰ 


ويضاف إلى تطويع الرمز المسيحي والوثني golly‏ تطويع الرمزية الباطنية عند 
أدونيس ؛ في خطاب شعري يستمر في ابداعيته بعد خود الابداعية السياسية e‏ في dle‏ محولات 

jax‏ الكون d‏ كونية إحشائية أولية تجعل من الداخل خارجاً ونسيجاً للعالمء ومن التعامل 
ree‏ استثنافا لداخل عارف مطلق : 


ولا الله اخجار ولا الشیطان / كلاهما جدار/ كلاهما Gly‏ في عيني/ هل أبدل الحدار 
بالجدار/ وحبري حيرة من يضيء/ . . . أحرق مبرائي أقول آرضی بكر/ . . . أعير فوق الله 
والشيطان/ . . . آهتف لاجنة لا سقوط بعدي | el,‏ لخة ا لأخطيئة» . 

فيغدو الشاعر «لغة لاله يجيء» يربط البعث بالابداع كرباط الباب والحجاب في 
العقائد الباطنية » ويعير في مدی فحط دنیاه قیاسا على SLI‏ بالقول : 


«خريطتي أرض بلا خالق / والرفض انجيل». 
ثم يوظف کونية الرمزية الباطنية : 


«اخلق أرضا تثور معي وتمخون / أخلق آرضا نحسستها بعروقي / ورسمت سوواتها 
برعدي / وزينتها ببروقي »۳۱ . 


فجاء الشعر العربي الحديث» اذن. VLE‏ متمیزا للتعبير عن الحداثة العلمانية التمثلة 
بتطویع الرمز الديني واعتباره خلال الاستصلاح الادي على الصورة التي تفرضها مرجعية 
الأدب لا مرجعية الدين . 


وكانت الرواية والقصة Lal‏ مجالین هامين لطرح التوجه النقدي الاجتماعى الثقافي 
للادب. المتمثل في شخصيات قلقة. خارجة على سوية التقليد» عند سهيل ادريس وإحسان 
عبد القدوس ولیل بعلبكي وحنا مينه وشوقي عبد الحكيم وغيرهم. كما كانت الرواية عند 
نجيب محفوظ وجمال الغيطاني وغیرهما pr‏ تمثل الرموز الاسلامية وأفاط الكتابة التقليدية 
dy pall‏ والعربیه ‏ الإسلامية اناوت استخداما ذا مرجعية ة أدبية دون المرجعية الأصلية. 
التراثية أو cal‏ کاستخدام آسالیب السجم وتضمن الحكايات لحكايات والسرژية الصوفية 
ضمن شروط الأساليب الروائية الحديثة. بل يبدو في نتاج نجیب محفوظ - رغم تحفظه في 
معرض التعلیق على ابعاد هذا النتاج - توجه وضعي تطوري علموي. جعل فيه العلم وریثا 
للدين 3 العصر احدیث). وإذ توارت الثقافة الدينية ومرجعيتها E‏ بعض دروب الجتمع 
الغائرةء سادت الثقافة العلمانية المبعدة للمرجعية الدينية عن مجال النظر والاعتبار» وامتد 
تطويع التراث من مجال الاستصلاح الأدبي» إلى Sle‏ المعرفة التاريخية المضبوطة التي خبت بعد 


(۱۳) أدونيس Jal fe]‏ سعید] أغاني مهيار الدمشقي» ط ۲ (ببروت: منشورات Ut‏ مواقف, 
۷۰ ص ۵۱ ۰۵۲۰ 1۱ ۹4 و۱۰۹ 

)18( رشید العتاني : «الدین في روایات نجیب تحضوظ» الناقد. السنة ۲. العدد ۱٩‏ رکانون [IBI‏ 
بنایر ۰۱۹۹ ص ۲۵ - ۰۲۹ و «نجیب محفوظ یشخص الداء. ع الاهرای ۱۹۹۰/٤/۲‏ . 


۱۳۷۱ 


إرهاب ab‏ حسين. لتعود في الستینیات وبعدهاء على صورة أبعل غورا gaily‏ دلالف Lil,‏ 
ترددا . ۱ 


فجاء النظر في التراث على اعتبار أنه من آمور الاضي التي وت ولا مکان ها في الثقافة 
العقلية للعصر. واستتبع هذا النظر إلى المفاهيم الإسلامية العقائدية؛ كالألوهة والعوالم 
الروحانية oth‏ والعفاريت. وأخبار العصور الفائتة,» على lel‏ أساطير““ - وأصبح تمكنا 
النظر إلى قصة 4 إبليس› Je Hue‏ أنها قصة ماساوية. تقارب التراجيديا الاغريقية - دونما 
علاقة بواقع معین . بل صار LSe‏ النظر إليها على آنها تشير إلى الغبن اللاحق بإبليس عنوانا 
على مأساويته . فهو مضطر للاختيار بين الارادة والمشيئة» بين بين الا هي وغير Al‏ ولا يمكن 
أن يعزى بلاؤه إلا di‏ تعسف وصفه نص القرآن بمكر CI‏ وجاءت أخبار ابرأهيم وهود 
وصالح وغيرهم أخمارا منسوبه ة إلى أنبياء ذات أصول عرية وسومرية وبابلية موظفة في سبيل 
الشروع السيامى المحمدي”". ومزج بين هذه النظرة إلى أصول الأخبار النبوية القرآنيق 
وبين الأمر الذي تكلم عليه ab‏ حسين وغره: من استنساب العرب إلى اسماعيل لأسباب 
سياسية”٠»‏ وصلة التدين الإسلامي بالموقف السيامي لبني هاشم في محالفهم مع اليثاربة ضد 
حزب بني عبد الدار. كما نظر في أصول الأسماء احسنی. فأشير إلى العلاقة بين عبادة الله 
وإيل OMG‏ ورصد بالتفصيل ارتباط إله القمر في العبادة السامية cedis‏ وصلة عبادة 
الزهرة باسم العزيز أو المنعم. وأصول هذه العبادة بطقوس التضحية بالتيوس. كما أرجعت 
بلقيس وسلییان إلى إلاهة أنئى شمسية وإله ذكر قمري كانا المناسبة لطقوس عبادية جنسية 
كانت ها مقابلات فى طقوس جنسية جاهلية قامت بها النسوة حول الكعبة. ووجد في ال هلال 
والنجمة المتوسطة علاقة على تخول یل إلى الله» واستمرار الزهرة في الحفاظ على معیته«). 


كان في هذه الدراسات والنتائج تقدّم على ما هو متداول. فمع أن جواد علي في تاريخه 
الكبير للعرب قبل الإسلام كان قد فتح باب النقد FIT!‏ . إلا أنه فعل ذاك بقدر كبير من 


)10( انظر مثلا: خليل أحمد خليل» «مضمون الاسطورة في الفكر العري » دراسات عربية. السنة A‏ 
العدد ۷ ۰0۱۹۷۲۱ ص ۷۱-۱۹ 


)11( صادق حلال السظم , ومأساة ابلیس » في : صادق حلال العظم + > نقد الفکر ۳ ط ۵ 
(بروت : دار الطليعة. ۰۱۹۸۲ ص ۵۰۵ - LAV‏ 

۰۱۹۷۷ ثريا منقوش. التوحید  تطوره التاریخي : التوحيد يعاني (بیروت: دار الطليعق‎ (AY) 
ص 255 ۳۲ - ۰۳۹ وغيرها.‎ 

:)۱۹۸۸( ۳۰ سيد محمود القمتي : «مدخل إلى فهم دور الیئولوجیا التوارثية »» الکرسل. العدد‎ (VA) 
۲۱ ص £0 - ۰4۸ ووالحزب افاشمي وتأسیس الدولة : الواقع الاجتماعي لعرب الجاهلية.» الکرمسل, العدد‎ 
.۵۱ ۵۱ و‎ ۰8۷ ۰1۵ ET ص‎ ۰)۱۹۸۹( 

)14( بو علي یاسین. الثالوث الحرم: دراسة في الدین والجنس والصراع الطبقي. ط ۲ (سيروت : دار 
الطلیع. ۰)۱۹۸۵ ص LAN‏ 

(۲۰) سيد محمود القمني. «القمر الاب أو الضلع الاک في الشالوث» الکسرمل. العدد ۳۰ (۰)۱۹۸۷ 
ص ۳ - ۰۷ و ۲۵۰ ۵ . 


TYTY 


الوجل» ما جعله ينسب إلى المستشرقين ما قد يراه مثيراً للجدل» كإمكان کون اسم هود 
إشارة إلى جماعة Gaye‏ استخدم UL‏ إلى شخص واحد من باب التجوز LB‏ ولكن 
نقده بقي جزثياء واستمر المؤلف في استخدام الأخبار القرآنية والتوراتية كأنها أخبار تاريخية 
حقة. دون عحیص. على الرغم من استجابته لدواعي الوضوعية وإشارته إلى شكوكه بعبارة 
OO ge 5p‏ 


As‏ يقتصر النظر التاريخي لماحص على الجاهلية واستمرارها J‏ المماهيم والعقائد 
الإسلامية. بل تناول af‏ | سابقا على النظر فيهاء ألا وهو قضية مصادر معرفتنا بصدر 
الاسلام المصادر التي ما زالت تستخدم دون نقد تاريخي کاستخدام الدينيين LA‏ 
A ae‏ القرآن والحديث وکتب التاريخ م الأولى نصوص مشوبة بشكوك تارخية (ULL‏ 
ليس أقلها أهمية اضطراب معرفتنا ah‏ الأصلي للقرآن بسبب سوء فهم تاريخ جمعه. 
وأولوية aa‏ وتأويله التاريخيين على Ole af‏ موضوعية فیه. ما fat‏ هذه العانی بعيدة 
SL‏ في القرآن بعد أسطوري تجب دراسته بتقنيات تاريخ الأديان» «وإذا كان المؤمنون به لا 
يعترفون باسطورية cop bled‏ فان ذلك لا يعدو كونه من صلب تعريف الاسطورة نفسها»» ومن ذلك أن 
تواتر الروايات قد لا يكون أكثر من (صورة متناسخة تستجيب لا بنتظر منها أن تكون لدى الذين تقدم 
إليهم2”0. وواضح كيف تتحول الروايات المبكرة من واقع إلى أساطير ابتداء من طبقات ابن 
سعد؛ ولعل من أفضل الأمئلة على ذلك ابر المعروف باسم «شأن الشاة» الذي تحول فيه 
الخبر من التاريخ إلى الدين”. ثم انه ليس هناك دلائل على وجود القرآن قبل الربع الأخير 
من القرن اهجري الأول ae‏ توجد روايات شفوية uie‏ قبل أواخر الدوله dual‏ 
ويستفاد من الرواية التاريخية التي تضفي على القرآن تاريخيته صورة تكاد لا تتفق على نزول 
أية من آياته . | ۱ 


(١؟)‏ جواد be‏ المفصل في تاأرييح العرب قبل الإسلام. zs‏ (بغداد: مكتبة النيضة؛ بروت : دار 
العلم للملايين. ۸ - ۱۹۷۱)؛ ج ۰7 ص ۰۳۲-۳۱ ۰۳6 وما يعدهاء و۳۶۷ وما بعدهاء ج ۱ 
صن ۱۱-۳۲۱۳ ۲. 

(YY)‏ المصدر نفسه؛ ج 1 ص 07 - 00« ۰4۳۳ log‏ بعدهاء ج 6 ص cO‏ وما بعدها. 

۲۸ انظر مثلا : حسين صفوري» «مطالعة لکتاب : محمدء نظرة عصرية جديدة. » مواقف. العدد‎ (TT) 
نقد الفهم العصري للقرآن؛ ط ۲ (بيروت : دار الطليعة»‎ cel ص ۹۸ - ۹٠ء وانظر: عاطف‎ ۰)۱۹۷4( 
l . (¥ 

: من أجل نظرة احالية تكفى الاشارة مثلا إلى‎ )۲۶( 
Richard C. Martin, «Understanding the Koran in Text and Context,» History of Religions, 

no.21 (1985), pp.361-384. 

(۲۵) محمد أحمد محمود. «حول بعض إشكاليات النص القرآن»» مواقف. السنة ۵٩‏ العدد ٩۰‏ 
.)١94894(‏ ص ۵۳ VT‏ 

(NV)‏ حسن قبسي. رودنسون ونبي الاسلام: مقدمة حول التفسير المادي ‏ التاريخي للشأة الاسلام 
(بيروت : دار الطليعة, .)١98١‏ ص ۰۳۳-۳۰ و 2۱ . 

. ۳۹ - ۲۷ المصدر نفسه. ص‎ (YY) 


۳۷۳ 


ونتيجة ذلك فان معرفتنا بالسيرة النبوية تأخذ بالتفلص كلا زادت معرفتنا بالصادن 
ما لا يجعل أمام الباحث مفرأ - حسب رأي أحد أشد نقاد الرواية الاسلامية صراحة ‏ الا 
(حصر النتؤات والفجوات التي تتركها الرواية الإسلامية في الملامح التاريخية للسيرة النبوية من ناحية. ومقاطع 
التكرار أو الإزدواجية بینبا وبين سير أخرى نقلتها لنا تلك الرواية ما فيها من حوادث ورموز من الناحية 
الأخرى4**" , فاستنتج سليهان بشير صاحب هذه النظرة الشكية. d‏ کتاب طموح ما زال E‏ 
مرحلة الوعد دون الاکتال. بوجود اختلاطات بين عناصر متباينة ومصادر (مدنية وشامية 
وعراقية) محتلفة. فهناك خلط بين أمور منسوبة إلى محمد بن عبد الله ومحمد بن الحنفيةء 
وبين آمور نسبت إلى عمر بن الخطاب وأخرى لعبد الملك بن مروان. ووجد أن محاولة طمس 
شرعية الأمويين في المصادر التاريخية قد تكون ذات علاقة بكون خلافة الدينة في حقيقة 
الأمرء ولاية قامت في زمن الأمويين. وأن الأمويين كانوا على الأرجح من حارب بني حنيفة 
ووحد الحزيرة وعرب الإسلام. بل وأسس الإسلام في التاريخ . كما یستنتج بشير إمكانية 
كون النبي وبني عبد الطلب من أصل غير قرشي على الإطلاق. وکون تاريخ الاسلام آم | 
مشکلا فد یمود ال مرحلة متأخرة le‏ یقول التراث بل قد لا يكون قد برز قبل منتصف 
العهد الأموي. Oly‏ إسلام مكة تم في عهد عبد اللك بن مروان على الأرجح"". وعلى 
الرغم من عدم إمكانية القطع مپذه الأمور في ضوء ما هو متوفر من أبحاث تاريخية نقدية 4 
نفصيلية. إلا أن الدراسات التي ذكرناها فتحت المجال أمام المعرفة التاريخية الحقيقية ذات 
المرجعية العلمیه دون الرجعية الدينية الاعتقادية أو الرمزیت ولا یکفی لرفضها ‏ حى من 
بعض Qual‏ العارفين بالبحث التاريخي ع داد شمارات دالة على الأهواء السياسية Liss‏ 
تناو ل التاريخ ونقده على أرضيةٍ النقد التاريخي EAE‏ الاعتبارات الإدارية کالاحجام 
عن الخوض في أمور التاريخ ردا على الموضوعية التاريخية» أو الدواعي السياسية» معايير 
للنظر التاريخي . من ذلك. القول بوجوب عدم اعتبار الدراسات القرآنية الحديثة OF‏ القرآن 
«هو نص الامة التأسیسی . والسنة هي حقل هذا النص في التاريخ . وشرذمة الوعي بهذه الطريقة. . . تعنی 
شرذمة للوعي بوجودنا وتحققنا واستمرارنا في Oa‏ كما لا يجدي النقد التاريخي الا صللاحی 
القتصر على اعتبار التجريح غل well plat‏ للفرق السياسية ‏ أو shy‏ ما Jadiel‏ 
I o‏ على الرغم من حسن نيته واستنارته» لأنه في ale‏ المطاف نقد ساذج إلى حد 
ond‏ ويقوم على حماية النصوص الأصلية من النقد الفعلي. S‏ ا 
هیکل. فواضح الآن أن شروط النظر في التاريخ الحقيقي oe‏ الإسلام متحققة في بذور 
بذرتها بعض الدراسات التي أشرنا إليهاء كيا في دراسات تناولت الطابع الأسطوري الإجمالي 


۰] سلی‌ان بشر» مقدمة في التاريخ الاجر نحو قراءة حدیدة للرواية الا سلامية (القدس : [د. د.‎ (YA) 
. ۱۵۸ ص ۷ 2 ۲ 01° و‎ (VIALE 


(YA)‏ الصدر نفسه ص ٠١4‏ ۰ ۰۱۵۷ ۰۱۳۰۱۲۳ ۰۳۱۹-۳۳۱ ۰۳۹۶ وما بعدها. 
(۳۰) انظر مراجعة كتاب لرضوان السید. في: الاجتهاد. العدد ۲ (AAAA)‏ ص ۲۳۰ . 
(TY)‏ مثلا: حسين أحمد آمن دليل السلم الحزين الى مقتضی السلوك في القرن العشرین. ط ۲ 


(بروت ؛ القاهرة : دار الشروق. ۲ ص ۰۱۰ وغيرها. 


۳۷ 


للصياغة اضر ,4 والر وائية للترات۳۳ و وأخری تناولت بنى بعضص بعض النصوص الإسلامية9” . بل 
وان نقد النصوص المسيحية قد ابتدا باقتحام المؤسسة الكنسية نفسهاء مما دعا بالمطران جورج 


خضر عن حى | إلى القول إنه به وعدا يتكلم ge‏ عن الاتجيل بصررة Oe A‏ تارمخية فانت لا 
تستطيع أن تطلب إليه ae‏ نفس النپج في كلامه عن الفرآن»("۲ , 


كان من الطبيعي أن يقترن هذا الفکر الطليعي في شؤون التراث الديني الإسلامي 
بموقف عام من الدين. والواقع أن التفكير المنبجي wares‏ الدين لم يكن واسع 
الانتشارء مع أن النظرية التطورية في الدين التي عاينا بعض معاله في الفصل الشالث من 
هذا الكتاب سادت في ثنایا الثقافة. بل كانت الأخروية التطورية التى ما رأت في زوال الدين 
إلا قضية وقت من العلامات على التفكير العلیان في الدينء خصوصاً اليساري منه. وكان 
التفكير الستاليني في الحتم التاريخي من العناصر التي كانت مسؤولة عن عدم الاهتمام بتناول 
الدين J‏ الجلات الطليعية. ولكن التناول المنبجي للدين الدى تم کان او من 
الخططات التطورية التى وسمت الحقبة التأسيسية والحقبة الليبرالية من تاريخ الفكر العربي 
الحديث. فنقدت النظرية الساذجة النفسوية التى تذهب بأصول الدين إلى الخوف من الموت. 
على اعتبار أن الخوف ظاهرة نفسية لا تنم عنه حاجة لافتراض عالم QU‏ ولكن النظرة 
النفسوية هنومن إلى الدین ما زالت سائدة تقسر الظاهرة باصول افتراضية فا 
كالخوف أ he‏ في تفسير ظواهر الطبيعة"“. وانتشرت ت انتشارا واا النظرة الماركسيه إلى 
الدين wl, sil‏ فيه عن قوير باخ Feuerbach‏ - استلابا للذات الإنسانية وإسقاطا هذه 
الذات على غيب موهوم. ووجدت في هذا الاسقاط وفي هذا الاستلاب للوعی الانساني 
إحدى اليات السيطرة الطبقية والتخدير الايديولوجي”" حتى يتم التطور الطبيعي المزعوم 
للشرية إلى «حل عقدة الضعف الانسانی»۳». كما أدت التطورية الماركسية إلى النظر في 
شؤون تاريخ الدين من منظور د يعتبر الاوصاع الاجتاعية والثقافیه والطبيعية Oalah‏ ۷ 
الاقتصار. كما في التطورية الوضعية» على الرقي العقلي المتفاضل بين مرحلة تاريخية وأخری. 


(۳۲) عزيز السظمة الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ العربي 
(بيروت: دار الطليعة. ۰)۱۹۸۳ المصول ۱ ۳ 

(YY)‏ وضاح شرارة, اسكناف البدء : عحاولات في العلاقة بين الفلسفة والتاريخ (بروت : دار الحدائة. 
١‏ © القسم الثاني . 

(YE)‏ جورج خضرء «المسيحية العربية والفرب ١‏ في: المسيحيون العرب, محرير الياس حوري 
(بروت : مؤسسة الأبحاث العربية. ۰0۱۹۸۱ ص ۹۸- ۹۹٩۹‏ . 

(Y0)‏ ناصيف GL‏ «عودة الى القرون الوسطى : ملاحظات حول آراء كمال يوسف الحاج في 
الطائفية » مواقف. النة ۱ العدد ۱ .)١958(‏ ص ۹4 AVA‏ 

(۳۰) مثلا: القمني . «القمر الأب أو الضلم الأكبر في الثالوث » ص ۳۹ . 

(TV)‏ مثلا : منقوش . التوحید في تطوره التار ى : التوحيد يعاأني. ص ۱۵ - ۰۱۸ soley‏ العلوي 
«اشیاء من فصول السرح الديني في الوطن العربي»» مواقف, العدد ۲۱ (۰)۱۹۷۲ ص AV‏ 

. ۱۱۲ منقوش , المصدرنفه» ص‎ (YA) 

(۳۹) مثلا : الصدر نقسه. ص ۹۶ - ۱۱۳ . 


و ۲۱۷ 


واجتمع الاتجاهان التطوري والسوسيولوجي على إنتاج بوادر علم اجتماع ديني في الوطن 
العربي حيث تم م ادراك الرابط اهام والأكيد بين فكرة الألوهة والبنية الاجت‌اعية البطريركية, 
وهو الربط الذي پزداد وضوحا عندما يعاد الاله إلى أصوله الأبوية الملموسة في الاعتقاد 
بالأولياء عند dale‏ الناس GO‏ . ولكن مع ذلك. ما زال الوعى السوسيولوجي العربي للدین في 
مراحله الأولى. وما زالت الدراسات السوسيولوجية لتفصیل 2 للظاهرة الدينية ٤‏ الوطن 
uri‏ ومن قبل باحثين عرب بالغة القلة ۲ - على توفرها في الأدبيات الانتروبولوجية 
الغربية . خصوصا بالنسبة إلى الغرب ومصر. وكان وصوح الرواية السوسيولوجية والتاريخية 
للدين Ley‏ بعالمية الديانة » وبانطباق طبائع الأديان بعامة على الإسلام. من هنا أهمية ما قدم 
إلى القاریء العربي من كتب مترحة على رأسها رسالة في اللاهوت والسياسة لسبینوزا 
Spinoza‏ « التي قال عنها مترحمها Lal‏ تقصح عن «بنية واحدهة 0 الديني LI‏ کان , يستطيع كل نفس 
رو نی وبالتالي فتح إمكانية إسقاط مادة سبینوزا - قصص التوراة ‏ وإحلال مادة 
آخری محلها. «رلیکن التراث الاسلامي»(*۰. 


ولكن وعى انطباق طبائع الأديان كافة على الاإسلام ob‏ عليه آي على الا سلام - 
النقد الکو نب المتضمن . cl, is‏ 2 الفهم انارکسی للدین » دود أن يكون EF‏ 
عليه . فاعید طرح قضية الر سلام والعلم» وبين صادی العظم التعارض lee‏ دون تداحل 
على الصعد المنهجية والمعرفية معا. فلكل منبا منہج » ولكل منبا محتوى معرفي مت‌اییز. وما 
الدين إلا البديل الخيالي للعلم”»: وفق هذه النظرة العلموية العقلانية غير المشوبة باعتبار 
cl a‏ نی افد مادیه رین الثامن ge C ore‏ وما الدين 2 هذه 
الجن a‏ وغيرهما. وکات (عشعشه» هذه الآمور فی العقلية العربية من ا 7 
وعدم إدراكها الحداثة Las‏ 4 . فحاء الفكر الغيبي ونشافته E‏ هن اس التخلف 
العربي» وكان لا بد من اخسم في أمر التعارض ow‏ العقل الاعتقادی والعقل Fl‏ 
العلمي والانحياز إلى الثاني*. وجاء الإسلام WE Wyo‏ من الحس الأخلاقي الداخلي. قائ) 


(E)‏ حليم برکات. المجتمع العري العاصر : بحث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة ode pall‏ ۰)۱۹۸6 ص ۲۳۲ - ۲۳۷ . ۱ 

)£4( انظر: الدین في الجتمع pl‏ بي (ندوة) (بروت : مركز دراسات الوحدة العربیف ۱۹۹۰). 

۲ سبینوزا. رسالة في اللاهوت والسياسة. ترجمة وتقديم حسن حنفي ؛ مراجعة فاد زکریا ط‎ (EY) 
. ۷۲ (بروت : دار الطليعة. ۱ ص‎ 

. العظم. : نقد الفکر الديني › ص ۱۵ - ۰۲۰ وغ‌ها‎ (EY) 

)£8( ابراهيم بدران وسلوی ا-ضیاش. دراسات في العقلية العربية: الخرافة. ط ۲ (بروت : دار 
الحقيقة. ۱۹۷۹)» ص ۰۷ ۰۱۵ ۰۲۱ و ۷۷ -۷۸. 

)£9( لتوصيف متميز ومتكامل للفرق بين الائنین. انظر: فيصل دراج. «الشيخ التقليدي والمثقف 
الحديث.» في : طه حسين : العقلائية. الديمقراطية. الحدائةء قضايا وشهادات؛ رقم ١‏ (نيقوسيا: مؤسسة 
عيبال للدراسات والنشر» ۰)۱۹۹۰ ص ۲۵ - 1۱ . 


۳۷۹ 


على الأوامر والتواهي دون غيرهاء جاهز| للتجاوز ASV‏ من قبل cg pl Sal‏ العالی ۰ 

لا بل «لقد ضاق مجال الحضارة العربية - الإسلامية عن أن یتسم لشخص بروميئيوس سارق نار LAYI‏ وسر 
خلقها وابداعها. كما ضاق أيضا عن أن یتسم لاسطورة السیح - البشر GAM‏ الذي یضحی بجسده من أجل 
حلاص أرواح اليشر. ودون التمرد والتضحية i‏ بعد أمام عقلانية الإنسان العربي ذي الإحساس النبه لذاتيته 
وفرديته سوى أن يدخل مع الله ومع سیفه لعبة منافقة من الخضوع المصلحي الواعي 70" . GP‏ ذلك 
قران الدين الممثل cow VL‏ والقمع الاجت‌اعی والفكري. وذلك تسجیلا Lng‏ للدور 
الذي ارتأت السلطات الدينية لنفسها القيام به على طول هذا القرن كا رأينا. فجرى 
التشديد على تمفصل الدين والايديولوجياء والإيمان والسياسة» ووسم التدين بالرغبة في 
اغتقال العقل الطالب الخضوع وابادة الغير» وقي أن يوسم كل خارج بالعدوانية والكفر. 
وجعلت مهمة محرير العقل والإرادة نقد الدین*. كما كان الشأن في المانيا في منتصف القرن 
التاسع عشر. وجاء من هنا ادراك عناصر راديكالية أن الدين قد أضحى عقدة التخلف 
الفکري . إضافة إلى الأخلاق الجنسية الى : تستتبعها الببى الاجت‌اعية القائمة على دونية الرأت 
ونسییس الواقف الفكرية. وهذا موقف عم عنه بو bo‏ یاسین J‏ دراسة معروفه. وانری 
إلى إقامة هذا الربط من مواقع سياسية من أقصى الیسار - مواقع متياهية مع بعض آشکال 
التروتسكية اللتبسة بالفوضوية نحت اسم الجالسية. ومرتبطة بدعوی فنیه وشعرية سوريالية - 
جموعة مثقفين اجتمعت حول Us‏ الرغبة الإباحية التي جعلت ضمن برنامجها محطیم البنی 
الفوقية للمجتمع العربي باعتبار كونها أحد أقطاب by sl)‏ المضادة» وأعلنت : تلك المجموعصة 
شرب على الدين والعائله والاخلاق في نداء یعانق «النداءاتٍ الداخلية للطبقة العاملة» 
bls,‏ جميع الملاحدة العرب” '“. وجد هذا الاجاه في الدين Lb‏ على القمع والبطش بالحياة 
الحرة» ووجد له عضدا في الدولة وفي الایدیولوجیا القومية » التي جوبهت بالسريالية المتحولة 
أبدأ غير القابلة للاحتواء؟ . و تكن السريالية العربية 3 Clon‏ تامة الحدةء بل سبق 
أن انتقد رمسيس يونان طه حسين عام ۰ لإصلاحيته غير الماضية إلى الثورة الا حادیة 
مع دفاعه عنه ضد اهجوم الرجعي عليه" ولکنبا استمرت في الدعوة إلى التحرر عن 
طريق نحرر الداخل الإنساني ما يكبله من قيود اجت‌اعية وفكرية كانت القيود الدينية مناضا 
فجاءت تلك السريالية دعوة تحررية تامة الشمول, آخذة بالتحرر الاجتماعي . ومودعة سر 


)£1( منصف شلى , «التفكير العربي والتفكير الغربي»» مواقف, العددان 17 1١5‏ (۰)۱۹۷۱ ص * - 
ao‏ 

. ۲۷ بشيرء مقدمة في التاريخ الآخر: نحو قراءة جديدة للرواية الاسلامية. ص‎ (EY) 

.۵ - ۴ أدونيس [على أحمد سعید]. «العقل العتل » مواقف. العدد 7غ (خريف ۱۹۸۱): ص‎ (EA) 

)£4( یاسین. الثالوث المحرم : دراسة في الدين والنس والصراع الطبقي . 

(۵۰) الرغبة الاباحية. العدد ۱ (كانون الثاني/ يناير ۰)۱۹۷۳ ص ۱ - ۳. 

)01( أبو طاهر القرمطي. رب دنيا ضد الدين وضد کل بعث (باريس: منشورات النقطةء رقم OV‏ 
[د. ت .])» ص ۰۳ و۰۷1 وعبد القادر الجنابي» الضالعون في معارك من أجل الرغبة الاباحية (كولونيا: 
منشورات e edh‏ ۰0۱۹۹۰ ص ۰۱۳ و NAAN‏ 

. ۱۳ عصام محفوظ, السريالية وتفاعلاتها العربية (بيروت: [د.ن.]ء ۰)۱۹۸۷ ص‎ (0Y) 


۳۷۷ 


هلأ التحرر È‏ التعبير الشعري = فالشعر «صر اط غير مستقیم ٩‏ بامتياز9” , 


اقتربت من هذه الدعوة الجذرية إلى خلق الفرد الطلق - في مواجهة جماعية الدين 
والعشائرية الأقوامية - دعوة Galt}‏ ماركسية وحدت 3 نقد الدين لب نقد الاستلاب. إذ 
رأت 3 الدین عاضد! pE‏ للاستغلال الطبقي cere‏ لواقع السیاسه. کا اعتقدت بذلك 
آنها JEE‏ النقد البروليتاري المنتقل من نقد الساء إلى نقد الارض ومن الاستلاب الدینی إلى 
الاستغلال الاقتصادي ob‏ كما ارتبط بهذا النقد السياسى والاجتماعي للدين نقد لاضراره 
الاقتصادية من موقع مارکسی أو متاثر بالماركسية. ولو لم يكن هذا الموقع مرتيطا بالماركسية في 
حد cal‏ فهو موقم اشترك فيه اخبیب بورقيبة في مرحلة من حياته عندما انتقد هدر وقت 
العمل اطنتج في رمضان. مع أحد المثقفين الذي قدّم کشفا حسابياً Sy‏ فيه أن دوام Lab gl.‏ 
السوري يي رمضان لا يتجاوز الثلاث ساعات”. وأحصى ope‏ بتفصيل ارتباك e‏ 
العائلية فی رمضان, وخسارة مصر ۱۰۰ ملیون ساعة عمل قى الشهر AL‏ وتبذیر ملایین 
الواشی في الحج وعيد الاضحی سنوی وهذا كله في مجتمعات فقيرة”*“. 


كان نقد الدین المتحفظ منه وامحذری. ارتباطا آکیدا بالسياسة بمعناها الأكر. فکان 
هذا النقد Cate‏ على وقوف الدین في وجه الرقي » وعلى ارتباط الرقي ومظاهره - العقلانيةء 
LUI‏ العلموية. التحرر الاجتماعي - بالعلانية. ولشن ارتبط نقد الدين بالاتجاهات 
السياسية اليسارية بعد الحرب العالية الثانيةء الا أن هذا لم يبلغ النقد اللیبرالي بل ۸ یتجاوزه 
حتى فى لحظاته اليعقوبية العدمية الدينية التى نظرنا إليها للتو. وکانت هذه الاتجاهمات 
السياسية اليسارية مندرجة في سياق قومي ووطني أعم. وكانت تحارب عشائرية الفئات 
الحاكمة. والتکات الدينية لأنظمة الحكم. وتشدد على أهمية إقامة ثقافة وطنية جديدة قائمة 
على أولوية الانتماء القومي -أو القطري كا في تونس - على أي-انتماء آخرء وخصوصا الديني . 
على ذلك قامت مواقف نقدية من علاقة السياسة بالدين» رابطة إياه بالتسلط السياسي» 
وبالتسلط الطائفي في لبنان على وجه الخصوص. داعية إلى فصل السياسة عن الدين والدين 
عن السياسية”. وكان فى خدة الارتباط بين السياسة والدين في لبنان ile‏ جيشان العلانية 


(57) عبد القادر انا «اشوامل»» في: عبد القادر الجنابي. ثوب الماء (كولونيا: منشورات الجمل» 
۰ (الصفحات غير مرقمة . 

(ot)‏ انظر مقدمة العفیف الاخضر. «من نقد السیاء الى نقد الارض.؛ في: فلاديير لينين» نصوص 
حول الوقف من الدین. ترحمة محمد الکبة ؛ مراجعة العفیف الأخضر, متارات جديدة (بروت : دار الطليعة» 
۲ ص AV - ٩‏ 

)00( یاسین. الثالوث الحرم : دراسة في الدين وابنس والصراع الطبقي ‏ ص ۱4۲ - ۱2 . وقارد: 
صادق حلال العظم . النقد الذای بعد الزيمة. ط ۲ (بیروت : دار الطليعة. (VATA‏ ص OY‏ 

)01( الأخضر. الصدر نفسی ص "٣-۳۲‏ . 

: مثلا: جوزيف مغیزل, «الإسلام والمسيحية العربية والقومية العربية والعلمانية » ورقة قدمت إلى‎ (0Y) 
۳ القومية العريية والاسلام: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربیف ط‎ 
TAL - ۳۸۲ (بيروت: الرکن ۱۹۸۸): ص‎ 


۳۷۸ 


الصرمحة فيه وتفوق هذا القطر فى هذا الشأن على غيره. لم تكن هناك ثمة توجهات 
دونكيشوتية في هذاء فقد جامبت الحركة الوطنية عموما هجمة دينية مشرة للطائفية ابتداء من 
منتصف الخمسينيات. في مصر أولاء فكان لا بد وأن يصار إلى التشديد على شعار والدين 
لله والوطن للجميع» في iple‏ ما يعيق الانصهار الوطنی . فجاءت العلانية على الأغلب نفعية 
التوجه. دون تنظير فلسفي فعلي ولو اعتر البعضص الطرح المضاد للمادية الحدلية في بعضص 
الادبیات الارکسية تأسیسا shade‏ وهو لیس بحد ذاته تأسیسا Law‏ فعلیا Osa‏ 
فکانت العلانية في طابعها الغالب علانیه ضمنیة ناتجة عن علانية الحياة» وهامشية الدين. 
وعن التوجه الحدائي في السياسة وفي الفکر والثقافة, إذ هی من مستلزماتها العملية . ولم تكن 
هناك حرکات ثقافية واجت‌اعية واسعة عليانية العنوان. خلا تیارات يسارية تمثلت في الحركة 
الوطنية اللبنانية وفي أفراد وتيارات مسيحية ‏ مارونية وأورئوذکسية وكاثوليكية ‏ تحررية في 
لبنان الستينيات والسبعينيات والثانينيات» تململ فيها دينيون وعلانيون تحت تأثيرات يسارية 
TAPAR‏ وناقدة للدور السياسي» والاجتاعي والطائفي للكنيسة في لبنان. وكان المطران 
غريغوار حداد ومجلته آفاق OLS‏ حاها: فانتقد الكنيسة» وافترح إلغاء الزواج الديني وهو من 
آرکان الطائفيه باعتبار أنه دانون gd‏ زمني» ووجد أن ما هو خالد في المسيحية لا يتجاوز 
Oley‏ بالسیح الاله - اللانسان. و «کل ما تبقی يكن خلعه کئوب قدیم». ورحب بالدروس 
الستقاة من العل‌انية في الفصل بين النسبى والطلق وبين جوهر السيحية وتجسيداتها التاريخية. 
بل جعل العلمانية من مستلزمات المسيحية في تفكير يقارب الاشکال الراديکالية من 
الإصلاحية الاسلامية*“. كما كانت أعمال ناصیف نصار حول الطائفية من آبرز النتانج التي 
مخض عنها جو t OLS‏ الشتتات والسعتنات:. 


إن ما يجمع بين المواقف السالفة ويحقق شروط طرحها والتوجه الحداثي النهضوي 
gall‏ الكوني : الوقف القائم على مرامي النپوض بالمجتمع العربي Lase‏ حضاريا Git‏ فيه 
شر وط الرقى » من انغراس الثقافة الليرالية فيه القائمة على قيم قيم الحرية والعقل. والماضية 
JLL‏ على سبيل مواكبة الحضارة العالية . وكان هذا التوجه الغالب في ختلف مجالات الثقافة 
عدا الحوامش الإسلامية. فجاء تأكيد ضرورة غرس القيم الثقافية والعقلية البرجوازية 


القائمة على حرية العقل EE‏ لقيام المجتمع الحديث. المرتكز على تأكيد موضوعيته الطبيعية 
والمادية, ود الغسیات hele ey‏ بحيثث حاءت الحدائة عند يأسسين اشافظ مشلا 


متمحورة على على المستقبل . قائمة على توحه EU‏ ی دون نظریة. فا كانت آثار الماضي - ومنبا 


(۵۸) هناك استثناءات قليلة للطرح الفلسفي وللتتفید الفلسمي للمواقف الدینیه, انظر: Jale‏ صاه 
«نقد والصحوة الاسلامية». » مواقف. العدد (ASAR) OA‏ ص ٤٦‏ - ۷۷ . 

)04( غريغوار حداد: «هل البحث الديني الجذري كفر وشك ام هوفي منطق الانجیل؟) آفاق. 
العدد ۱ »)1۹۷٤(‏ ص ۳۲ - 255 ووالمسيحية والعل‌انيق» مواقف. العدد ۳۹ (۰)۱۹۸۰ ص ۱۳۹ NEAR‏ 

)19( ياسين BILL‏ التجربة التاريخية الفيتنامية: تقييم نقدي مقارن مع التجحربة التاريحية الع بية. 
ط ۲ (بروت: دار الطليعة. ۱۹۷۹): ص ۲۰ - ۲۵ . 


۳۷۹ 


الدين والطائفية ‏ إلا «رواسب». على الرغم من شدة مقاومتها”'. وكم) هو معروف. فإن 
ياسين الحافظ استند إلى تحليلات سابقة لعبد الله العروي الذي وجد في محلقنا - وبالتال 
دواعي رغبتنا في الرقي - فواتا في تطور تاريخى حصل فيه سبق مؤكد من قبل الغرب. بحيث 
أصبح الرقي إعادة الانتظام للأمور فى السوية التي ها بما هي دات طبيعية تاريخية معلومة 
لوجهة . فالتاریخ الكوني هو تاريخ طبيعي يتظم كل التواريخ ويصحح اعوجاج كل تاربخ 
مفوت بابتلاعه ٤‏ كونيته الناجزة. اد ما لا يتفطن إلى هذه الكونية الغائية هو أن التخلف 
والفوات» بل الإبقاء على التخلف. قد يكون نمط معاصرة العام الثالث في عصر الامبريالية . 
فالتخلف تيز وليس فواتاً بالمعنى المطلق. بل من المستحيل النظر إلى فوات المجتمعات نظرة 
إطلاقية » إذ ينبغي التمييز بين شرا od‏ المجتمع وقطاعاته الاجتاعية والاقتصادية والحغرافية. 
والتمييز بين عناصره المبلقنة على صعد الثقافة والاجتماع والفکر والفن وغبرهاء والإتيان 
بصورة 27 وضعيّة» قبل الكلام التام عن ir ALU‏ أن في عتمعاتنا قطاعات 
لا تعاني من الفوات. وعلى رأسها لاوت والفن والاستهلاك 5 المالية لبعض الفئات» 
وليس كافيا اعتبار الحاضر ما قبل تاريخ كلي منجز. ولذلك» فإن السبيل الوحيد للنظر إلى 
العا ية هو تأكيد اللاتكافؤ ضمن وحدة كونية وجهتها أوروبية أو غربية» مع الانصراف عن 
اعتبار الوطن العربي وحدة مقفلة متجانسة » والانصراف عن النظر I‏ الغرب Sly‏ الکونية 
بالاعتبار نقسه» OF‏ هذا الاعتيار ليس Leb‏ ولو كان LEL‏ ويصدق هذا التحليل على 
الرافدين الفكريين الأساسيين المجتمعين عند العروي - الليبرالية والماركسية ‏ صدقه على 
کلیه| على حدة. فنجد القومية الليرالية تنحو نحو جريد أكبر في النظر إلى التاريخ . إذ هي 
تری ماع التاریخ فاد مد وتات مان شب lew LL‏ عن طبيعة بش ية واحده 
وعن «ضر ورة» مفترضة للانسجام والتناغم بين الخبرات الحضارية الختلفه"۲. غير واضحة 
الأسس إلا الخيار الحكيم والسدید للعقل الراشد الواعي غير المشوب بالسياسة وبافوی 
والذي يبدو في هذا الخطاب کانه ذو سياق مکتفب بنفسه ابع من طبيعة له لا تلبث أن تعود 
للتفتح كلما طغت عليها وعطلتها العوامل الخارجية"". وينتهي هذا الخطاب إلى مديح فهم 
تقني تنظيمي للعقل وللمستقبل هو على صحة كونه شرطا لا بد له من شروط الرقي, 5 
عند زريق dy‏ الخطاب الليبرالي عموماً خارج إطار التحليل التاريخي لشروط استيعابه. 
الشروط التي يؤكدها العروي بدوره ولو على صورة أكثر تاريخية وإحساسا بالسياسة وبدور 
الدولة . 


)11( الصدر نفسه. ص ۰۱۷ و ۲۲ . 
(1Y)‏ نعتمد عل : عزيز العظمة. «بين الماركسية الموضوعية وسقف التاريخ : مناقشة لفكر عبد الله 
العروي » في: عزيز العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ» ط ۲ (بيروت: دار الطليعة؛ منشورات عيون. 
0۰ ص AYY- ۱۰١‏ 
(AT)‏ قسطنطين زریق » في معركة الحضارة: دراسة في ماهية الحضارة وأحواها Gs‏ الواقع الحضاري 
(بيروت: دار العلم للملاین» (VATE‏ ص ۱٩‏ - ۷۳ . 
)1£( الصدر نفسه ص ۲۰ - ۲۰۵ . 


۳۸۰ 


ليس الرافد الماركسي بعظيم الاختلاف في كونيته إلا في اعتباره موقع الغرب في التاريخ 
الكوني محطة في مستمر أبعد غوراً في التاريخ . فلئن كانت الغائية أملا عند الليراليين دون 
مستند ميتافيزيائي e‏ استوعب الغرب عند الارکسین «مادة التاريخ السابق دون فائض». 
وأضحى Ji‏ يتضمن الغرب كغاية مضمر:* . فانسل الغرب عن غربيته والشرق عن 
شرقيته» واجتمعا في غائية حتمية a‏ الوقوع و جنح أغليية الماركسيين» er:‏ المنضوين 
في الأحزاب الشيوعية» إلى تناول هذا الأمر تناولا غائیا ميتافيزيائياء إلا أن ما فيه من تأكيد 
على وحدة التاريخ العالمي؛ والتطور العالي الواحد ‏ على عدم تكافؤ عناصره ووتاشره - من 
أكثر الأفكار it‏ ی | أو واقعية في آن . وليس من العقول وسم عبارة «الثقافة العالیة» 
LI‏ جرد قناع أيديولوجي للنبب الاستعماري قائمة على إلغاء التعدد CP GL‏ إلا إذا 
خصصنا هذه الثقافة بالثقافة التيلفيزيونية الاستهلاکية, وأهملنا التعدد الثقافي في داخل 
الثقافة العالية ذاتها التي لا تستغرقها الثقافة الاستهلاكية. وليست كل وحدة ثقافية تبعية ولا 
استتياعا. خصوصا في إطار النظرة الارکسية . 


ابثقت العلمانية الضمنية ae wally‏ إذن» عن التوجه النهضوي الكوني الوجهة. 
فكانت وجهة «العقل الممتحن المنضبط الولد «بدل؛ الذاکرة الساردة المرددة المقلدة»"“. وارتسطت 
العلمانية في صياغتها cit pall‏ كا رأيناء بتوجه نقدي عام تجاه الأوضاع العربية. وخصوصاً 
هزيمة حزيران/ يونيو التي رؤي في الذهنية الغيبية الدينية أحد أسبااء إضافة للعشائرية. 
والتربية الأبوية » والتنشئة الاجتماعية النتجة للشخصية الفهلوية» وتغييب المفاهيم احديشة 
للعلم والزمان والعل‌انية وكانت أفضل التعبيرات عن هذا الاتجاه المواقف الفكرية لصادق 
جلال العظم”*" والدراسات النفسية الاجتماعية الميدانية الكثيرة لعلى زيعور التي صدرت في 
۱ جزءًا نحت عنوان «التحليل النفسى والاناسى للذات العربية» عن دار الطليعة قي بيروت . 

وكان التوجه العل‌انی» E Lie wast‏ صورته الرادیکالية أو ما قارب مفاهيمها مستند| إلى 
آسس اجتماعية هي التحرر ASW‏ للفرد في قطاعات من الجتمم «a ll‏ وکان انضل مزشر 
على ذلك تحرر المرأة الذي ارتبط بالعلانية الراديک‌الية برابط طبیعی هو عدم قابلية الحرية 
للتجزئة من cage‏ واقتران اللادین والحرية بإباحية موهومة في ذهن الدینین من جهة آحری. 
نفي مقابل ما يقال حول تحرير الاسلام المرأة الجاهلية » رژي أنه استبدل الوأد المادي بالوأد 
OP ele‏ وقرن بين الكبت والسلطوية العائلية والدينية وبين الحفاظ على اللامساواة بين 


)10( وضاح شرارت حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين (بيروت: دار امحداثت 
۰ ص ۰۱۳۶ و ۱۳۷۰۱۱۸ . 

)11( مثلا: دراج «الشیخ التفليدي والئقف الحديث.) ص ۱۹۰ - ۱۹۱ 

۲ قسطنطین زريقء نحن والتاریخ : مطالب وتساژلات في صناعة التاریخ وصنع التاريخ. ط‎ (U) 
. ٩۳ (بیروت : دار العلم للملاين. ۰)۱۹۱۳ ص‎ 

(1۸) العظم التقد انذاي بعد اطریة. أكمل تعبير عن هذا الاتجاه. 

)14( سلوی اخماش ء ال ai‏ العسر بية والحتمع التقليدي التحلف > تقديم ابراهيم بدران (بيروت: دار 
الحقيقة. (AAYY‏ ص ٠٠١‏ . 


۳۸۱ 


الجنسين واعتماد اللاعقلانية في شؤون الأخلاق الشخصية والعامة“. وانتشر خطاب نسوی 
يقرن ما بين تحرر المرأة والاشتراكية والعلمانية”". ۸ يكن العلمانيون وحدهم من دافع عن 
حقوق calli‏ بل وجدت في خالد محمد خالد مدافعاً اصلاحیا إسلاميا حرا عن حقوقها 
السياسية والاجت‌اعية والانسانية التامة”". هذاء وانخرط العللانيون في الدفاع عن قضايا 
التحرر الاجت‌اعي وكانت الرأة كما رأينا زارا مفتاح هذا التحرر وعقدته. وكان تكبيل 
المرأة آمرا gë‏ على جميع الصعد . ومن هنا Ob‏ إحدى التونسیات ضرورة تحرر الفتاة من 
أنماط اللعب والثياب الكابحة لما والمانعة ها عن ادراك كامل طاقاها۳. بل وجد في المرأة 
iais‏ إعادة انتاج الا یدیولوجیا السلطویة . وکانت استطاعتها اعادة امتلا کها لارادتبا المعنوية 
وا خحسدیه وتحصوصا محر رها الجنسي . خروجا على نظام القمع العام por‏ باغبياره وتخلیصا 
للمرأة fas ke‏ إنسانيتها ا OW css EEN‏ وارتبطت الحركة النسوية بالعل‌انیه في 
كل بقاع الوطن العربيء د لكان إن فى ا ا وا عندما اعتير الاسلامیون 
الاثنين وجهين لعدو واحد: فالمطالبة بحقوق المرأة بدعة استعمارية. كما رأى راشد الغنوشی. 
مطلوت منها مسخ ضمير l CDY‏ 


من PU‏ القول ان دعوة التحرر الاجت‌اعي الي اقترنت acl LIL‏ جاءت قظاغا Videos‏ 
على بقية قطاعات المجتمع في الوطن العربيء وكان الخطاب الاسلامي Lely‏ هذا الأمر 
مستخدما إياه في ي سبل أن يعضد wr‏ الدينيين » من م ا فبالنسية إلى > 
والعشاء omg‏ ووجدت دراسة ميدانية في اوساط تونسية متعلمة ۷۹ ۰ أن الوافقن 


VV 54 والصراع الطبقي . ص‎ tls ياسين. الثالوث الحرم : دراسة في الدین‎ (Vs) 

(۷۱) مشلا: وال السعداوي. المرأة والجنس : أول نظرة علمية صريحة إلى مشاكل المرأة والجنس في 
الجتمع الصري ط ه (القاهرة: مطبعة مدبولي ۱۹۸۳ وانظر: خلیل أحمد خلیل. المرأة العسربية وقضايا 
التغيير : بحث اجتياعي في تاریخ نم القهر النسائي , > ط ۲ (بروت : دار الطلیعه. ۱۹۸۲). 

(۷۲) خالد محمد خالد. من هنا. . . نید ط ۸ (القاهرة: مطبعة امد على مخيمر. ۰۱۹۰ 
ص ۱۷۶ - ۱۹۴۳ . 

(۷۳) فتحية SNe‏ وشخصية المرأة التونسية » » فکی السنة ۰۱ العدد ۱ (۰)۱۹۵۵ ص ۳. 

VA مشلا : جانین ربيزء «حول أهمية التحرر اجنسي في عملية تحرر الرأة» مواقف. العدد‎ (VE) 
(AAYE) TA مواقف. العدد‎ te معن التحرر الجنسى‎ da ص ۱۱ ۱۱۲ ؛ اهام كلاب البساط.‎ ۰)۱۹۷۶( 
ص ۱۱۳ - ۰۱۱۱ و‎ 
Abdelwahab Bouhdiba, Sexuality in Islam, translated from French by Alan Sheridan (London; 

Boston: Routledge, 1985), pp.237-239. 

. ۱۸ شكري لطیف. الاسلاميون والرأت ط ۲ (تونس: بيرم للنشرء ۰)۱۹۸۸ ص‎ (V0) 

(V1)‏ لدراسة عينية ء انظر: عبد الصمد الديالي» المرأة والجنس بي المغرب (الدار البيضاء : دار التشر 
المغربية, 7 ۰)۱۹۸۵ ص ۳۱- ۰8۰ و ۰۸۸۲-۰۳ وانظر: لطيف, الصدر نفسه» ص ۰۷-۷۲ 

.1۷ - ۲۰ الخياش. المرأة العربية والجتمع التقليدي التخلف. ص‎ (YY) 


YAY 


على الاختلاط بين الجنسين دون تحفظ لا يتجاوز Bil‏ بت as AMG‏ قلط chat Dyin‏ 
العينة تحفظاً شدیدا على ذلك ولو كانت الكثير من دواعي التحفظ متصلة بشيء من وعي 
التحول الاجتاعي . ol J WLS‏ الوقت ; يصبح ا بعد أو أن ظروف ذلك غر 
ناضجهة. دون التحفظ البدئی(. وتنحو الاحصاءات إلى التعسف تجاه قياس عمل الرأت 
غا يعكس نظرة قيمية إلى عملها ناتجة من دونيتها في مجال العمل في ظل الأسرة الأبوية 
cad‏ على قوانين زواج وإرث جاثرة۳. بل يرتبط تشجيع تونس والمغرب العمل النسائي 

تشجيعه اليد العاملة غير الماهرة في ظل اقتصاد انفتاحي تبعي 000 وما زالت مشاريع 
الحكومة لتدریب النساء الریفیات للعمل في سوریا وهي دولة تقدمية نسبیاً ی هذا الأمرء 
تشدد de.‏ الدور التقليدي الذى لعبته في الاقتصاد. كالتطريز والخياطة COLA y‏ ومازال 
سائدا لطاب حول الفروق البيولوجية بين الرجل والمرأة الى تترجم فورا إلى فروق في 
المقدرة الاجتماعية دون مسوغ غير الرغبة الایديولوجية. ودوغا اعتبار کون الانوثه والذكورة 
تحديدات بيئية واجتاعية وتارخيه تختلف من مجتمع إلى bor eT‏ ما زال LSE‏ دون 
استهجان أو استحياء» طرح مواقف تنم عن عنف معنوي بالغ تجاه المرأة» کافتاء أحد 
مشايخ الأزهر بأنه ليس تان المرأة ‏ وهو التمثيل ال همجى بعضوها التناسلي ui.‏ دواع 
شرعية أو أخلاقية أو cib‏ ولكنه رغم ذلك قد يكون ومكرمة للرجل»”“. ولا نشك d‏ 
الأصداء الايجابية التي قد يلقاها المج الفكري الإصلاحي الإسلامي الذي أوصل أحد 
المؤلفين الواسعى الانتشار إلى القول بأن الاذن القرآني بضرب الزوجات أمر في tle‏ 
فهو يتفق مع مكتشفات علم النفس ويوفر للزوجة لذة ماسوخية تساعد على إخضاعها 
للروج*. 


C. Camilleri, «Les Jeunes tunisiens cultivés face au problème de la mixité,» Con- (VA) 
fluent, no.20 (1961), pp.264-265, et 268. 


(V4)‏ فاطمة الرنسی. نساء الغرب : دراسة ميدانية. ترحمة فاطمة الزهراء ارزويل (الدار البيضاء: 
الشركة ay all‏ للناشرین المتحدين 90و ص ۰۲۳۰۲۲ و ۱۰۱ - ۰۱۰ 

(A)‏ درة محفوظ. «الرأة العربية في المغرب العري بين الاستغلال والتحرر» ورقة قدّمت إلى : المرأة 
ودورها فى حركة الوحدة العربية : بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة all‏ بية 
(بروت: المركز ۱۹۸۲ )هر ۳۱۹ - ۳٤١‏ . 

Kasturi Sen, «Women, Employment and Development: Two Case Studies,» Jour- (A\) 

nal of Social Sciences (Kuwait), no.1 (1982), p.133. 


(۸۲) انظر: الخماش. المرأة العربية والمجتمع التقليدي التخلف, ص ۳۳- ۰۳4 ونقض الطرح 
الاسلامی هذا الحطاب عند: لطیف, الاسلاميون والمرأة» ص ۲۸ - ۰۳۷ والاعتبارات التاريخية 
والانثروبولوجية لنقض هذا الطرح وللتحديدات المختلفة للذكور والأنوئة؛ في 
Carol MacCormack and Marilyn Strathern, eds., Nature, Culture and Gender (Cambridge,‏ 

Mass.: Cambridge University Press, 1980). 

۲ حياته اليومية والعامة. ط‎ J محمود شلتوت  القتاوي : دراسة لمشكلات السلم العاصر‎ (AY) 
. ۲۳  -۳۳۳ (القاهرة: دار القلم» ۱۹1۵): ص‎ 

- ۶۷ مصطفی حمود» حوار مع صديقي الملحد (القاهرة : مطابع روز الیبوسف. ۰)۱۹۷۶ ص‎ (Ag) 
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إن كانت الأمور المذكورة في الفقرة السابقة مو شرأ على تخلف قطاعات من المجتمع عن 
الفکر الذي يقدر هذا conker aa‏ فان هناك eed‏ 
ات باشرا بالعل‌انية — فان الزوابع التي تثار ضد ضد الادب ال الطليعي أمر معروف 
نذكر منها هنا الضجة التي أثيرت - انطلاقا من مصر في الأساس - ضد رواية ليلى بعلبكي 
سفينة حنان إلى القمر و نحريض شرطة الأخلاق اللينانية على مصادرة الكتاس:*2. وما زال 
هذا السلسل جاریا حتى اليوم في اهجوم الديني على wal‏ الطليعي Sally‏ العل‌انی۱. 
وأثارت بعضص الدراسات النقدية الجديدة للتراث دراسات لسيد القمنى ‏ أشرنا إليها في 
فقرات سابقة - غضب بعض الجهات الدينية التي هددت المؤلف والناشر بمساوىء وخيمة. 
وصادرت المباحث المصرية كتاب لويس عوض مقدمة في فقه اللغة العربية بطلب y‏ الأزهر 
لأنه انحاز إلى الموقف المعتزلى في القول Ob‏ كلام الله غير مساو لذانه Oa eal,‏ 
وأن الاعجاز ‏ كما عند القاضى عبد الجبار - کال مرتبة القرآن في لغته. دون أن يعني ذلك 
أنه أفصح كتاب في كل اللغات oY‏ هذا القول لا محصلة له”“. وكان لويس عوض قال ذلك 
ابتغاء دراسة التحولات الصوتية للعربية وتبویبها ومواجهتها بنظاثرها في للغات الهندية 
الأوروبية على نحو مناهج الفيلولوجيا التاريخية الحديثة. وهذا آمر هام وا دراسة 
تاريخ lo pall‏ , ولو م يكن عوض موفقا في سعيه. فهو قد استند إلى نظرية الصدر 
القفقامی الواحد والمصدر اللغرى yall‏ > للغات اهندية الأوروبية. وهی نظرية E‏ اللغة Er‏ 
تاريخ ما قبل التاریخ لم يعد ها ما يبررها في ضوء الاکتشافات الأثرية واللغوية الحديثة. بل 
يبدو آنا كانت من أساطير القرن التاسع OM phe‏ 

ولکن الذي لا شك فيه أن قضية هذه الفترة من تاريخ العرب الحديث كانت کتاب 
نقد الفكر الديني لصادق العظم . فقد كان هذا الكتاب قد صدر بعد النقد الذاق بعد افزيمة 
للمؤلف نفسه. إذ طرحت جملة تساؤلات حول مواضع الخلل الفكرية والاجتماعية في 
مجتمعاتنا التي تجعل تفوق إسرائيل کاسحا. See’‏ عسكري قائم على تفوق علمي وثقافي 
pies‏ واجتماعي . si‏ تفوق تار ځي مطلى, وكانت من عوامل الاختلال لدينا المرجعية 
العقلية التمثلة في الغيبية القائمة على الدين والرجعية الاجتاعية القائمة على العشائرية أي 
على البنى السلطوية الاستتباعية ‏ وانعدام الشعور بالمسؤولية العامة والتربية مير السوية 
للناشئة . فجاء نقد الفكر الدينى ناقدا لبعض نواحي التراث ‏ کقصه إبليس التي سبق أن 


. ۱۸۲ ۱۷۰ ص‎ (VATE) ۱۳ NA «دفاعا عن الحرية : ليل بعلبكي . » حوار. العددان‎ (Ao) 

(A)‏ انظر مثلا : عوض بن محمد المرني. احداثة في ميزان الا سلام , مه ع تقديم الشیح ppl toe‏ بن 
باز راخيزة : هجر للطباعة والنشر والتوزيع والاعلان. ۱۹۸۸). 

۰0۱۹۸۰ (القاهرة: افينة المصرية العامة للکتاب.‎ dy pl لويس عوض . مقدمة في فقه اللغة‎ (AY) 
۸۸-۸۵ و‎ ۰۱٩ ص‎ 

: وغیرها وانظر بالنسبة الى الوضع الحالي للابحاث في هذا الوضوع‎ 4٩ - ۳۰ الصدر نفسه ص‎ (AA) 


Colin Renfrew, Archaeology and Language: The Puzzle of Indo-European Origins (Harmond- 
sworth, Eng.: Penguin Books. 1987). 
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تکلمنا علیها ‏ - وتشجیع الدولة للخرافات المتمثلة بمساهمة الأجهزة الرسمية المصرية في تغذية 
وهم ظهور العذراء في القاهرة. تمسكا بالغيبيات بدل السياسة سبیلا لازالة آشار العدوان, 
| خواء ما يدعى الحوار الإسلامي المسيحي في OLS‏ ومشيرا لقيامه على ما یدعی في 
الشرق «تقبيل اللحى» وجبر ا خواطر دونما نقاش فعلى» في سبيل المحافظة على الأوضاع 
الطائفية القائمة وقیاداجا. وجاء توجه الکتابین السيامي توجها Lb‏ تقدمياًء مارکسی 
البعث. OLS [LS‏ توجه تقد الدین عمرما توجها عقلانبا تنويريا ج ال انمد 
مصادر الارکسية في مادية القرن الثامن عشر. فوحد في الدین سلاحا نظريا للرجعية السياسية 
وأداة ديماغوجية للتغطية على الهزيمة . فتضافرت فى att!‏ المدوية التي جوبه پا صادق العظم 
pole‏ عدة كان اجت‌اعها مؤشرا على القوى التي كانت ستدفع Leg VL‏ العربي الى وضعه 
الراهن بداية من a‏ الأنظمة الوطنية في حزيران/ يوني و ۱۹۲۷. فجامت الطائفية 
اللبنانية ء مسلمة ومسيحية» الکتاب ومولفه مجامبة فشات متحالفة في العمق. واضطر الژلف 
إلى الاختفاء مدة. وجوبه من قبل الخطاب المازج الدعوة للإسلام بالعداء للقومية العربية 
سه والمندرج في we Hl‏ الباردة ds‏ التوجه العالمي الذي قادته الولايات المتحدة 

اء للشيوعية على مختلف الصعد. ومنبا الايديولوجي. وجوبه الكتاب فكرياء من قبل 
pr‏ الاصلاحي الإسلامي الواجد للعلم في القرآن. والشاك في العلم ما قد بحثناه في 
فقرات Gapi Miale‏ وأنه فند التوفيق الخطابي بين الدين والعلم. واصر على مساءلة 
وجود هاروت وماروت والحن وغير ذلك . كما اندرجت التنديدات في المواقف التراجعية 
للأنظمة الوطنية على صعيد الفكر والتجائها إلى الخلاص على يدي الدينيين ومؤازريهم ‏ بل 
ومنقذى هذه الأنظمة ‏ في أوساط الإسلام النفطي . 

لن نستعيد هنا شبهات cael‏ عل الكتاب ون تعرض لطا التسفيهي التكفيريى 
التخويني. فهی لا تختلف في مضامينها ومناهجها عا سنرصده في الفصل القبل عندما نحلل 
المخطاب المناهض للعلانية. والذى تناولناه J‏ معرض تناولنا لقضیتی ف الشعر deL‏ 
و الا سلام وأصول الحكم. فللخطاب هذا بنى سردية سجالية وخطابية مستقرة ورتيبة لا 
تتحول من موضع إلى موضع . كالحال في الحكايات الشعبية والرواية البوليسية. وجل:ما علینا 
الاشارة إليه هو دلالتان أساسيتان لقضية نقد الفکسر الدینی. حوکم المؤلف والناشر بشير 
داعوق في بیروت بعد شكوى من دار الفتوى البيروتية بتهمة [ثارة النعرات الطائفية (في LE‏ 
قوانين تعاقب الکفر أو الردة) ودافع late‏ جوزیف مغیزل وادمون رباط وباسم الجسر (وهو 
ابن مفتي طرابلس السابق) وغيرهم من الحامين بحجة أن نقده یتناول الأديان كافة دون إثارة 
دين على آخر. فحکم براءة الائنین. فجاءت أولى الدلالات تشم إلى أن العليانية في الوطن 
العربي شأن ابت القام أصيل النبت مندرج في القانون والتراث القانوني الحاليء ثابت الواقم 
والاوتاد ١‏ في الفکر العربي العاصر. مما یفسر حجم الجهة التي انضوی ی لها من وير 
العظم 507 ول يكن كل أعضائها ممن وافقه في الرأي بل دافم عنه أحد الدینین وهو 


(85) انظر مثلا: محمد عزت نصر Ul‏ الرد على صادق العظم : مناقشة عامة لکتاب «نقد الفكر 
الدینی ‏ (بروت : موسسه دار فلسطين math‏ وال pate‏ 2-۹۷۰ 
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irr‏ 1 وتبرع 5 y‏ لے عن Yo‏ اما as‏ عن زلف or eh‏ الشانية 
استخلاصا من سعه اه المعادية ل نقد الفكر الديني . دالة عل التوجه الارتكاسي للنظام 
العربي بعامة. E Site‏ | تجاه الدولة الوطنية اسب السياسية حول Leat s‏ التمديتة 
وضلوعها 3 النظام الفکری للهر کف le‏ سنرصده ل k‏ ق الصفحات التالیة . 


ثانياً: الدولة والدين والمستقبل المربن 


ورثت الدولة الاستقلالية أو الوطنية العربية عن الدولة التنظياتية أو الانتدايية سس 
نظام تربوي lde Gly‏ عرضنا ملاعه . وكانت سوريا وتونس الدولتين اللتين عملتا على 
تعميق هذه الأسس على صورة منبجية وترسيخها. فكان من أولى مهام النظام الاستقلالي في 
سوريا إلغاء التمثيل النسبي الطائفي في مجلس النواب؛ وقام نظام الشيشكل بإلغاء قضاء 
الأحوال الشخصية للطوائف الإسلامية المختلفة ودجها في قانون واحد. ومنع كل التنظییات 
والتجمعات القائمة على آسس طائفية أو إثنية أو جغرافيةء واستمر في سياسة ثقافية عروبية 
كانت عنوان السياسات الثقافية لمختلف الأنظمة السورية التى أتت بعده. وترسخت هذه 
الوجهة بعد استيلاء نظام شباط/ فبرایر ١474‏ على السلطة. عندما وضعت كل المدارس 
الطائفية تحت رقابة الدولة الباشرت. مما أدى إلى هياج في rere ree age‏ 
الکانولیکیه . واستمرت الدساتير السورية (۰۱۹۵۰ ۰۱۹۵6 ۰۱۹16 ۰۱۹7۱۲ (AAYY‏ على 
دأمها في عدم النص على دين للدولةء على الرغم من نصها على أن الاسلام دين رئيس الدولة 
_ فکانت الدولة العربية الوحينة دون دين رسمي › إضافة إلى لبنان» وتونس الي آشار 
دستورها الى تعلق الشعب التونسی بتعالیم الاسلام . والدستور المؤقت للجمهوریه العربية 
المتحدة الذي لم يأت على ذكر الدین . كما سجلت الدساتم السورية واقع كون الشريعة 
مصدراً رئيسياً للتشريع ثم استمر نظام شباط ۵ بتجذير العلمانية رسميا عندما أ 
القسم الرئاسي مند ۲ قس بالشرف بدلا من القسم بالله. ولو أعيد القسم JL‏ 
بعد تول الرئيس الأسد رئاسة الجمهورية. وکان هو البادر بالا قتراح بتعدیل دستور ۱۹۷۳ 
لینص على ديانة الرئیس ودلك نز ولا عند رغبة «قطاعات من الشعب». وبعد اضطرابات 
آثارها لاسلامیون حول هذه القضية“. فجاء تعبير القانون العام أي الدستور - في سوریا 
غلاا موم ايماءات متذبذبة باتجاه الدينيين بفعل ضغوط انية مباشرة. فلم حجم الدولة 
عن إقامة كلية خاصة بالشريعة في جامعة دمشق ‏ بعد أن كانت هذه المادة تدرس في إطار 
دراسة القانون بعامة على صورة تعطيها حجمها الفعلي كجزء من تاريخ القانون والقانون 
المقارن. وربا رغبت الدولة بذلك إنتاج كوادر دينية خاصة با وخارجة عن أثر الأزهر. أما 
في تونس الستقله فاستندت السياسة التعليمية إلى GLA]‏ ان الزيتونية بوزارة التربية 
الوطنية g>‏ أزيلت عام ۱۹۲۵ ا الجافعة الزيتونية وضیق علیها ثم أصبحت الجامعة 


. ٠٠١ ANNA یاسین. الثالوث المحرم: دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي» ص‎ )٩۰( 
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التونسیه مند عام ۱۹۲۲ الرفق الرئیسی للتعليم العالي 2 البلاد. وترافق هذا مع مجموعة من 

الا صلاحات ‏ كحل ا لجبوس» التي كانت قد نفذت قبلا في أقطار عربية VG Sl‏ وجاری 
هذا تبمیش أصحاب الئقافة الإسلامية خهلهم الفرنسية على الصورة نفسها التي حصلت 
3 الغرت ی حيث قامت الدولة باجراءات ممائلة کتحول جامم القرويين إلى جامعة 
(۰)۱۹۲۳ اضافة إلى احتذاء المثال الترکی وتاسيس مدرسة خاصة لتجهيز الكوادر الدينية 
(دار الحديث (inh‏ التي } تزدهر. l‏ 


أما في مصر إبان العهد الناصري. فاستمر قيام الدولة على ججها العلمان ضمناً. 
ولكنبا منحت الأزهر سلطات ومسژولیات أكير بكثير ما كان له سابقاً. ولا شك Wed of‏ من 
هذا كان ذا dhe‏ بالصدام بين النظام وبين الاخوان المسلمين. فأنيط بالأزهر في قانون ١451١‏ 
وظيفة قومية وإسلامية وتربوية واجتاعية عامة» وأصبحت المؤسسة الأزهرية جامعة على 
الطراز الحديث تتبعها شبكة واسعة من المعاهد المدرسية الدينية. وانيطت بشيخ الأزهر في 
هذا القانون وق تنظيمه الحديد ٤‏ عام ۵ سلطات عقائدية شبه مطلقة. كما أصبحت 
وزارة الأوقاف أخخطبوطأ إداريا y‏ كابح cal‏ وكأنه دولة داخل الدولة. واطرد تعيين — 
وزراء للأوقاف بعد عام ۳ . Ll‏ في وزارات الفترة ۱۸۷۸ ۰۱۹۵۳ فلم يكن إلا أربعة 
من aks Of‏ للأوقاف أزهريين0©. واستمر الأزهر في التدحل في شؤون الثقافة. فكان 
مسؤولا عن منع أولاد حارتنا لنجيب محفوظ وغيره من الكت. كما اضطهد الشيسخ 

عند المد بخيت ents‏ من الأزهر للانفراد في الرأي في شؤون O28‏ ذلك أن النظام 
الانقلابي ي مصر اطرد ٤‏ تعيين الرجعيين لمشيخة الأزه OO‏ 

والواضح أن هذا الوقف من الأزهر كان ساسا بحتا دوغا حیثیات اخ ع of‏ تقافر 2 
فعلية وارتبط بمحاربة النظام الناصري الاخوان المسلمين. فلم يكن الاهتام العام بالمؤسسة 
الأزهرية يتعدى المجالات gil‏ تركها القانون المصري للشريعةء دون العموم الجتمعي الذي 
أناطته الدولة بالأزهر. ولعل من أفضل المؤشرات على هذا الأمر ما ورد على EL‏ الفتوی في 
الازهر من استفتاءات عام ۱۹١۳‏ : فمن ۲,۱6۸ استفتاء تناول ۸۰ بالمئة الأحوال 
الشخصية. وتوزع الباقي على العبادات وبعض المعاملات”'. dy‏ يكن في الفتاوى الأزهرية 
جذة فجرت اعادة بعض مما رأيناه عند الشيخ محمد عبده والسيد رشيد رضا من فتاوى 
تحلل أرباح صندوق توفير البريد والتداوي بالمحرمات عند الاضطرار» ولو استجدت أمور 


Mahmoud Abdel-Moula, L Université Zaytounienne et la société tunisienne انظر:‎ )٩۱( 
(Tunis: [s.n.], 1971), pp.176-183, and 208-211. 


(AAAY طارق البشري› المسلمون والأقاط في إطار الساعة الوطنية (بيروت: دار الوحدة.‎ )٩۲( 
. ۲۸۳ - ۲۸۲ ص‎ 

)٩۳(‏ عبد التعال الصعيدي. تاريخ الاصلاح في الأزهر وصفحات من الجهاد في الا صلاح (القاهرة: 
مطبعة soy] alee‏ ج ۰۲ ص ۱۷ AA-‏ 

)£ 4( الصدر نفسه ص ۰۱۰-٩‏ و ۱۲ ۱۷ . 

)80( الأزهر: تاريخه وتطوره (القاهرة : الاتحاد الاشتراكي العربي؛ AATE‏ ص YON‏ 


YAY 


كتحليل التلقيح الاصطناعي شريطة أن يكون المني من الزوج”٠.‏ ولذلك عندما جاء ذكر 
مبادىء الشريعة كمصد ر أساسى للتشريع في دستور عام ۰۱۹۷۱ وعندما جاءت المصدر 
الرئیسی للتشريع في دستور ۰۱۹۸۱ ۸ يكن هذا الأمر الطابع الاسمي أو التسجیل الوضعي 
الذي رأيناه في سورياء بل كان فتحا أوسع لباب الحياة العامة أمام المؤسسة الدينية الي ربتها 
الملكية ثم قوى من أزرها جمال عبد الناصر ثم أنور السادات بوتائر متصاعدة . 


dy‏ يكن في سوريا مؤسسة edy‏ القوة وبپذا النفوذ. ولا بتلك المنافذ إلى السياسة. بل 
اقتصرت مهام المؤسسة الدينية على الشؤون الدينية البحتةء وکان جال استقلاغا بالراي عن 
الدولة Lal‏ شبه معدوم ول تول وزارة الاوقاف إلى الدینیین"؟ كا بقي القظاع الديني حدودا 
- فلم يزد عدد طلبة الدارس held‏ عام ۱۹۷۸ على ۱۳۰۹ وهو عدد منخفض باطراد - بل 
لقد تعرضت الدولة لانتقادات كثيرة لرعايتها «طبقة دونكيشوتية كانت متضمحل لولا تعهّد الدولة 
برعایتها» . 


٤ Lil‏ نوس ۰ فوت المؤسسة الديشة تحت السلطة سه التامه للدو 41 ؛ و بصدی الشيء 
نفسه على المغرب - حيث بارس الملك دور أمير المؤمنين - Laney‏ من الأقطار العربية. 


میزت الدولة الناصريه - وتموفت عليها € هذا الدولة الساداتة - بالخروج عن سه 
ما باه من ~ ‘eis‏ ووطنية؛ وست تقافه غيبية فِ أجهزة الإعلام 3 ۳ اللربوي ؛ 
الصرية - وغیرها ال نسب sth E‏ و0۳00 
كبيرا. دول أن 0 سس و هنذا الجحرء ate‏ ی F= as e‏ 
الرجعيين الدينيين الذين جعلوا مراجع 3 : 8 العامة من أخلاق و by‏ وتاريخ. 
فضلا عن الدين**). فتضمنت مناهج الدراسة الدينية في المدارس خطابا إسلاميا من منظور 
سلفي مطعم بالا صللاحیة مؤكدا و oko‏ الآمة الإسلامية. ودور الا سلام ٤‏ ترقية الحتمعات 
- بل في ترقية المرأة - وغير ذلك من الموضوعات المتوائرة. مع تشديد في ظل الحقبة الناصرية 
ولي سوريا والعراق البعثيين على الصلة المزعومة بين الإسلام والاشتراكية'. ولكن كانت 


)45( شلتوت ‏ الفتاوي : دراسة لمشكلات المسلم المعاصر J‏ حیانه اليومية والعامة. ص 75١‏ ۳۲۷ - 
۸ رام" TAY‏ 


Dieter Sturm. «Zur Funktion der Grossmufti in der Syrischen Arabischen Repub- (4¥) 
lik,» Hallesche Beiträge zur Orientwissenschaft, no.4 (1982), pp.59-67. 


.۱۲۳ ۱۲۲ و‎ .1١5 ياسينء الثالوث المحرم : دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقى. ص‎ (4A) 

)44( العلوي. «أشياء من فصول المسرح انديني في الوطن العربي»» ص 57 ۰1۰ وياسين» المصدر 
شه ص ۰۱:۷ حيث dawns SAS‏ البرامح الدينية في الاذاعة والتليفيزيون في سوريا بخمسة بالئة . 

Olivier Carré, La Légitimation islamique des socialismes arabes: Analyse concep- (\**) 


tuelle combinatoire des manuels scolaires égyptiens, syriens, et iragiens (Paris: Presses de la 
fondation nationale des sciences politiques, ©1979), pp.110ff., 161ff., chaps.9 et 10, et passim. 
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هناك فوارق: فنجد في المناهج سوه ا اى ور call‏ وب والل‌سلام لا نراه في الکتب 
المصرية أو العراقية.» وتشجيعا لعمل المرأة ما لا ینضوی OF‏ لواء ما يعرف بالمهام التقليدية 
ripest‏ وكانت الكتب السورية الوحيدة التي نظرت في البراهين على وجود الله الى غابت 
عن المناهج الأحرى” . كا نحت الكتب المدرسية المغربية والتونسية إلى مفهوم أخلاقي 
للدين قليل الرجوع إلى العقيدة. وتميزت الأخيرة عن رقابة الطرح السلفي العهود. les‏ 
انتحلت الناهج الجزائرية الکتب المصرية Mayne‏ وتبدو تونس كأنها ختبر للسياسات 
التعليمية ونتائجها. فنشأ عن الموقف التونسي في التربية الدينية وفي دراسة التاريخ”'' وضع 
ثقافي جديدء أزيحت فيه المرجعية الرمزية القديمة. إذ بينت استبيانات اجتماعية أن الطلبة 
والطالبات التونسيات ينظرون إلى نابوليون وأتاتورك وهتلر كشخصيات تاريخية ذات جاذبية 
کری. بينا احيل النبي وصلاح الدين إلى موقع وسطي"". ول ننجحء للأسفء في 
اخصول على نتائج دراسات able‏ لأقطار عربية أخرى. بل نشك في وجودها . والارجح أن 
التوجه لساري العام لتدریس الاسلام ديانة شا بقي اتجاها Lobel‏ حتى في قطر 
کسوریا ‏ 

نشطت الدوله المصرية. ادن 86 تشر نقافه ديتية برعاية أزهرية. وتعماونت نوعیه 
الخطاب الاسلامی - أو الخطاب حول الاسلام - الموجه من الأقطار العربية عبر وسائلها 
الايديولوجية. فعلى الرغم من غياب مفهوم الأمة الإسلامية الخاص بالتيارات الأصولية عن 
الخطاب السياسي الناصري وعلى الرغم من التمييز بين المجالين العربي والإسلامي في هذا 
eta‏ بل على الرغم من التمايز بين الاثنين في الفكر القومي العربي عموما ‏ فان 
استقلالية الأزهر والجالات الواسعة التي 558 أمامه سمحت له بتقويض هذا التوجه 
المركزى على صعد هامة عديدة. ول يكن هذا التقويضص بأمر حصل في سورياء ولا في العراق 
FE 5 YI‏ متأحرة شدد فيها عفلق على العلاقة «العضویه» بين Vuai‏ " واحذ فيها النظام 
lisa illest‏ يؤكد العروبة والإسلام اها اء اا خر ود وا الا قاغات 
خا آخر: خحصوصا في فترة الحرب مع ايران والفترة التي تلت احتلال الكويت. وما ساعد 
على هذا الأمر هو العلاقات المجازية Sali‏ ين الواحد GS VY‏ الطاب السیاسی اخاص 


)1 1°( المصدر نقسه ص ۲۷ . 

(۲ ۱۰) الصدر simi‏ ص ۲۵ ۲۱ . 

Herman Obdeijn, L'Enseignement de (histoire dans la tunisie moderné, 1881-1970 (tY) 

(Tunis: [s.n.], 1975), pp.67-71. 

( ۱۰) الصدر نقسه ص 58 . 

(۱۰۵) یاسین, الثالوث الحرم : دراسة في الدين والجنس والصراع الطبقي. ص ۱۲۳ . 

(V9)‏ مارلين pa‏ التصور القومي العمري في فكر حمال عبد الشاصر )1407 - ۱۹۷۰): دراسة في 
علم الفردات والدلالت. سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ ۲ (بيروت: مركز دراسات الوحلة العربية. (VAAN‏ 
ص YEE‏ - ۳۶۷ و ۰۳۷۱ ۳۲۲ . 

(۱۰۷) محمد جابر الانصاری. تسولات الفکر والسياسة في الشرق السری. ۱۹۳۰ - :۱٩۹۷۰‏ سلسلة 
عام العرفة؛ ۳6 (الکویت : الجلس الوطني للثقافة والفنون والاداب ۰)۱۹۸۰ ص ۱۲۲ - ۱۲۹ . 
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بالحدث المباش 0 وحصل في الحزائر بعد الاستقلال أمر مشابه استصلح فيه التماهي بين 
«احزاثری» ووالمسلم» في مواجهة ة المستعمر في الفترة الاستعاریه على الرغم من كون قيادة 
جبهة التحریر وابدیولوجیتها علمانية» ول يكن الإسلام فیها الا علامة على التایز والتاسك - 
كان هذا نتائج بعيدة الدی Gol‏ إلى تقوية الاسلامیین على حساب idl‏ دون أن مخرجوا 
خروجاً تامأ على العناصر الايديولوجية الأساسية للجبهة حتى الثانينيات. وتحولت معطيات 
الرمزية الثقافية » إذ أضحت الثقافة العلمانية بعد فترة مقترنة بالثقافة الفرانكوفونية» فأصبح 
من الممكن بالنسبة إلى عناصر اجتماعية إدخال طابع إسلامي على التعريب الثقاني أو على 
الأقل صفة إسلامية له اد خالا منفتحا على تأويلات إصلاحية وأصولية E‏ آن. أفضى هذا 
الوضع 3 ily‏ الامر وبعد الأزمات الاجتماعية والاقتصادية الي رعتها جهه 
التحرير» AA P‏ وفاة oe pal‏ بومدين 6١‏ إلى احاذ الصراع داخل نظام التراتب المهني 
في أجهزة الدولة صراعا بين الفرانكوقونية القترنه بالعل‌انية الثقافية وبالامكانية المادية للسلوك 
على طريقة «غربية»» وبين العروبة المقترنة بالحرمان وانسداد الأفق الاجتاعي وأفق العمل 
الصاغة بلغة أخلاقية إسلامية. كا جاء هذا الصراع متضايفاً مع تحديدات اثنية في كثير من 
الأحيان. فأصبحت ممكنة الدعوى Ob‏ العروية ترادف الإسلام وأن الائنین مرادفان للموقف 
الوطني . وذلك على عكس حقيقة الأوضاع التاريخية التي قام فيها «التطورون» العللانيون 
آساسا بصياغة فكرة التحرر الوطني وبقيادتهاء مثل حسين آيت أحمد. ينطبق الكثير من معالم 
هذا التطور على المغرب الاقصی مع غياب البعد SY)‏ إلى حد کبیر. ومع اقتراب الاتجاه 
العروبي اقترابا أكر من الاصلاحية الاسلامية بشكلها اللييرالي منه إلى الاصوليت وإدخاله 
على الحو الثقاتي العلاني السائد عناصر من مجاملة العلمانية للدين ومجاملة الدين للعلانية 
وادعاء الواحدة الاحتساب على الاخری. ولكن ليس واضحا الاثر المغربي الفعلى هذه 
المحاولة «التمصيرية ية» للفكر في المغرب. التي يمكن أن نقرنها باسم محمد عابد الجابري». 
وليس واضحا الحيز المتاح ها بين الجو العلاني السائد من جهة» والحركات الأصولية من جهة 
أخرى . 
جاءت الصورة العامة لخطاب الدولة الاسلامي - أو خطابها حول الاسلام - متحولة 
ملتیسة غر متسقة ونا خاضعة OLAS‏ اجتاعية واعتبارات سياسية» متوافقة tee‏ ومتنافرة 
أحيانا مع اخطابات الاخری التي تبثها المؤسسات الدينية والثقافية واخاصة والسياسية, فجاء 
الجر الثقافي العام مضطربا غير محدد المعالم تحديدا ذا وجهة واضحة الا فى حالات معينة 
أبرزها الاسلامیون والعلانيون. 
وكان موقف الدولة التونسية من الإسلام من أوضح المواقف, على الرغم من أنه تركب 
LS»‏ من عنصر مرسل الدلالة منفتح Le‏ اشارات متتافضه هو «روح الإسلام» أو 
«حقيقته). العنصر القابل لتأويللات قد تطعن في الإرادة السياسية - الثقافية الثاوية el yy‏ هذا 
الخطاب الرسمي حول الاسلام . فإذا سبرنا مجلة فکر التي أسسها محمد مزالي عام ۱۹۵۰ 
Aziz Al-Azmeh, «Islamism and Arab Nationalism,» Review of Middle East Stu- (\*A)‏ 
dies, no.4 (1988), pp.41-42.‏ 
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مثلاء وجدنا ‏ كما وجدنا في جلات عربية أخرى ‏ اهتیاماً ضئيلاً بالدين» ووجدنا أن 
معالحات الدين لا ترفض منه نصوصا ‏ بل تجعل القرآن فوق التاريخ ‏ وإن أولتها على نحو 
ces >‏ بل شجعت عل النظرة التاريخية التي تسمح بنسخ مضامينها. فجرى التشديد على 
أهمية مراعاة التطور الاجتماعي وضرورات التاريخ » وتجاوز الصيغ الخارجية إلى «الروح 
والعنی» . ودعت إلى الاعتبار الواقعي للتاريخ ضد الرومانسية» كالإشارة إلى أن BAS‏ من 
الراشدين ماتوا مقتولين ما يطعن في رومانسية النظرة إلى السلف» كا دعت إلى انقاذ الاسلام 
من الحمود" '. ونشرت في الوقت نفسه مقالات تنقد أفكار الجامعة الاسلامية وتشيد 
بالعلمانية ES‏ وربا كانت من AST‏ التصوص SULS‏ في هذا الاطار محاضرة ألقاها 
عبد الوهاب بوحديبة في الاحتفال بليلة القدر للعام ۱۳۸۵ للهجرة (أواخر (VAIO‏ بحضور 
الرئيس بورقيبة ومفتي الجمهورية التونسية محمد الفاضل ابن عاشور ‏ الذي قدّم لنص 
المحاضرة بكلمة تشجم اهتمام الدينيين ALG‏ العصری 2 كان منطلق هذه المحاضرة أن 
الإسلام هو أحد عناصر كيان «الامة التونسية»» ولكن هذا ig‏ عليه أن يتفتح. Yi,‏ 
dist! Sos‏ ولا ر يفهم الأمور فه] لفیا بل يجب عليه أن يتجاوز المؤسسات القرآنية 
بشكلياتهاء فد إل إلى الداخل. إلى ما هو أصيل وجوهري في الدين» أي إلى الضمير. 
ينبوع القيم . فتصبح Lage‏ الدين إحياء الضمير الديني الباعث على الفضائل. دون علوم 
الدين"'“. بذلك تبطل الصفة العرفية والاجتماعية عن الدین» ويدرج في إطار BLA‏ 
العلمانية كعنصر فردي شخصی. يزع عن مساویء الأفعال» ويحض على المكارم» دون تدخل 
في الحياة العامف ودون الحاجة إلى مؤسسة. فكأفا احتوى النص إصلاحية إسلامية مدفوعة 
إلى مداها gail‏ ذلك أنه لا يحتوي على نقد للدين الإسلامي أو للاديان» بل لنمط من 
التدین وسم بالتحجر ويمقاومة البضة . فلم تمس الدولة التونسية بالمرجعية الرمزية التي 
للدین c‏ فبقي هذا الرمز حاویا إمكانية التأويلات المضادة والمتباينة» وساحة الصراع السياسي 
الذي جرى فيا بعد. خصوصا بعد الإطاحة بالرئیس بورقية» وظهور الرئیس بن علي في 
مظاهر ايقونوغرافية إسلامية. لاسا he‏ بس الا حرام less‏ في ملصفقاته الا نتخابية عام ۱۹۸۹ 
عن حمايته الدين . 


جاء هذا التحول وکانه تنبه ماع لشوون استجدت غل LAN‏ الثقافية والسیاس 2 
العربية . فقد Ghul‏ عن مبدأ ترومان حركة إيديولوجية ille‏ لمناهضة الشيوعيةء LAI‏ 


Ste )۱۰۹(‏ عامر غدیرت دلاذا آنا مسلم وکیف انامسلم؟» فكي السنءة co‏ العدد ٩‏ (۰)۱۹۱۰ 
ص ٩‏ - ۰۲۹ وفرحات الدشراوي «الا انقذوا الاسلام» فک السنة ۰٩‏ العدد ۱ (۱۹۱۳): ص ٤١‏ - 
E i‏ 

(۱۱۰) مثلا: محمد العتري» «الثورة التركية والشورة اليابانية»: فكرء السنة .١‏ العدد ۵ (۰)۱۹۵5 
ص ۵ - ۱۶ . 

(۱۱۱) عبد الوهاب بوحديبة. الضمم الدینی في الجتمع الحديث (تونس : الدار التونسية للنش 
۸ ص ۱۲ ۱۱۰ . 

(۱۱۲۳) الصدر cet‏ ص NN‏ ۰۲۰ ۲۳ - ۰۲۶ ۰۳6 و ۳۹. 
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أشكالا شتی » برعاية أمريكية أو أوروبية أو بمبادرات محلية . وكان هذه الحركة شكل أكيد 5 
الدیار الاسلامية وتشجيع التدين الإسلامي tl,‏ کات السياسية المرتبطة به بوصفها ناا 5 
وجه «التغلغل» الشيوعي . وهذا أمر بين لمن ینظر في أدبيات علم السياسة الأمريكية t‏ 
الخمسينيات. فكان هذا الشأن اثر مباشر على «الانفتاح» الديني sa OLS SS‏ التدريس 
الدینی على أساس اختياري إلى المدارس عام ۰۱۹4٩‏ وأسست مدارس للائمة والخطباء عام 
۰ وأسست كلية GOLAN‏ جامعة أنقرة عام ۰۱۹4٩‏ وسمح بشراء القطع الأجنبي 
للحجاج. ورفع الحظر عن الأذان بالعربية. فزرعت في تركيا بدايات الحركات. الدينية 
السياسية. وترافق هذا مع تحولات اجتماعية أنت بعدها" منها صعود برجوازيات ile‏ في 
المناطق التي كانت الدولة قاصرة عن الوصول إليها وصولاً كاملا بأدواتها الايديولوجية» مع 
أزمة بطالة عند المتعلمين ممائلة لما هو قائم في الوطن العربي وني كل بقاع العام الثالث . 


أما في الوطن CG ll‏ فقد رافق التحولات الاجت‌اعية التي أتت بفعل الاثراء النفطي . 
هجوم ايديولوجي إسلامي في الضفة الشرقية للبحر AM‏ وما يليها. وهوما سنعود إليه في الفصل 
الأخير. كما أشرنا إليه في معرض الكلام على نقد الفكر الديني . وتنامى هذا التيار بعد هزيمة 
الأنظمة الوطنية عام ۷ وخصوصا في السبعینیات عندما أخذت الأجهزة التربوية 
والإعلامية والثقافية النفطية في التوسع السريع بل الشامل. وبرعایتها آعدادا كبيرة من 
المثقفين المقيمين في الخليح وغير المقيمين فيه والمؤسسات الثقافية العربية toy‏ ثقافة أصولية 
صرفة كأ في العربية السعودية. CEF‏ إسلاميا اصلاحیا بأثر من المدرسين المصريين مع 
هوامش علانية كما في الکویت وتصدیرها اعد اد كبيرة من المقيمين والمقيمين السابقين 
التاثرین شط ا دد المحانظة» ضاف اوه اه اا وار تا نين هذه و 
الرخاء المادى في مجتمعات فقيرة. وبذلك أ صبح للصياغة الاسلامية في أمور الثقافة وأمور 
المجتمع شرعية مكتسبة كانت غائية في الخمسينيات والستينيات» بل طالبت بشرعية تساويها 
مع شرعية الثقافة التاريخية والعملية الي بشها الدولة على امتداد فرن كامل في أرجاء واسعة 
ومركزية من الوطن العربي. وترافق هذا في مصر خصوصاً مع عداء متأصل للشيوعية في 
صلب النظام الحاكم. وسلطات واسعة غير محدودة للأزهرء إضافة إلى تشجيع أنور السادات 
ols Lf‏ الأصولية الراديكالية Sul‏ منه في القضاء على النفوذ اليساري في الأوساط الطلابية 
والشعبية » والابراز التليفيزيوني لبعض المشايخ ذوی الآراء المغرقة في الرجعية. فادت إلى 
الحصار الضروب على العلمانية الذي سنرصده بتفصیل في الفصل الختامى هذا الکتاب. 
وكان من نتائج ذلك تراجع الاتجاه الإصلاحي الإسلامي على طريقة الشيخ محمد عبده. 
فصار قلة فقط من الإسلاميين يجرؤون على دفع ثمن الاشادة بعبد الرازق وطه حسين”'", 


Dankwart A. Rustow, «Politics and Islam in Turkey, 1920-1955,» in: Richard Nel- )۱۱۳( 
son Frye, ed., Islam and the West (Gravenhage: Mouton, 1957), p.93. 


Serif Mardin, «Religion in Modern Turkey,» International Social Science Journal, (\\%) 
no.29 (1977), pp.288-289, and 292-293. 


(۱۱۵) مثلا: أمين. دليل السلم الحزين الى مقتضى السلوك في القرن العشرين. ص ۱۱۳ - ۱۲۷ 
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cli,‏ الدعوات إل الاجتهاد المطلق ومراعاة Uvis kll‏ أو القولٍ ob‏ الا سلام لیس نظاما 
سياسياً بل إن حکمه كان مدا على الدوام۳ وأصبح هامشیا القول ob‏ الدين شيء 
والسياسة les‏ ]> ۳ بل اضطر حى بعض القائلن بمدنية السلطة إلى عارسة طقس 
رفض کتاب عبد الرازق). وتوسط الساحة خطاب غيبي het‏ بالغ الرجعية , فأصبح 
تسخیر سليهان الحن ورکوبه الریخ وکلامه مع الطير» وشق مومی البحر حقائق وضعية. 
كحسية العذاب في جهن.””", واصبح الاستهتار بالعلم وبالوضوعية آمرا لا حدود له 
فأنشئت الكتب الضخمة في pee‏ العلم الحديث من القرآن"". بل أصبح الأمر 
شعودة صراحا - أو قيربا من الحنون J‏ أحسن الأحوال - عندما اعتمدت الحاسبات 
الالكترونيات لفك أسرار الحكمة في توزيع الحروف المقطعة في النص OGL‏ وجاء هذا 
le E‏ تصور جديد لأهمية إسلاميه رعتها E‏ الخكمسينيات والستينيات الولايات المتحدة. 
قائمة على العداء للشيوعيةٍ وللحركات الوطنیة فأصبح متواتر | القول برابطة خاصة 5 bho‏ 
بباکستان دون الیونان مثلا على الرغم من كثرة وتواتر الأصوات العربية التي وات 3 قيام 
باکستان منذ بدایتها آمرا مشامها لقيام اسرائیل : دولة من خلق الاستع‌ار ورعایته على أساس 
وحدة الدين وتفتيت الجهد الوطني المندي"". ولئن ۸ یقتصر تشجيع الدولة الوطنية 
الحركات الدينية المتطرفة على مص إلا أنه } تكن له النتائح نفسها على طابع ثقافة الدولة. 
ولو جنحت نحو قدر ولو متواضع من التمشيخ ونشر المطبوعات الدينية التي اعتقدت أنها في 
shet Lo‏ کا حصل على سبيل JUN‏ في سوريا في أوائل السیعینیات» S‏ ویو على 
التنظيمات الإسلامية فيها عام ۱۹۸۰ . ليس غريبا. والحال کذلك. أن يجيء الخطاب 
العلماني المصري متأخرا على غيره: فهو ولید حقية 4 التمشیخ الدوانی الذي تماشى مع المتنه 


(۱۱۲) أحمد كال أبو المجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الإسلام والعصر. كتاب العربي؛ ۷ 
(الکویت : مجلة العربي. ۰۱۹۸۵ ص ٤۲‏ . وحسين أحمد أمين. حول الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسلامية 
(بروت : دار الپضه العرية. ۰)۱۹۸۵ ص 1١‏ . 

(۱۱۷) آبو الجد, الصدر نفسه. ص ۸۲ - ۸۲ و ۱۱۵ - ۱۱۹: محمد أحمد خلف الله «الصحوة 
الاسلامية في مصر. » ورقة قذمت إلى: الحسركات الاصلامية العاصرة في الوطن العربي (ندوة)» مکتبة 
الستقبللات العربية البديلة. الاتجاهات الاجتاعية والسياسية والثقافية (بروت : مرکز دراسات الوحدة العربية. 
۷ ص ۰٩۱-۹٩۰‏ ومد عمارة. الدولة الاسلامية بين العل‌انیه والسلطه الدینیه (بررت ؛ القاهرة: دار 
الشر وق ۰0۱۹۸۸ ص ۱ - ۱۷ . 

(۱۱۸) خلف الله «الصحوة الاسلامية في مصر .» ص VO - ٩۳‏ 

(۱۱۹) آبو الجد. الصدر نقسه. ص ۷۲۷ . 

(۱۲۰) حمود» حوار مع صديقي اللحد. ص ۰۱۷ و ۳۲۳ . 

(۱۲۱) حنفي أحمد. التفسير العلمي للآيات الكوتية في القرآن. ط ۲ (القاهرة: دار العارف: 
(VMAS‏ 

(۱۲۲) محمود. الصدر نقسه ص ۱۰۸ ۱۱۳ . 

(۱۲۳) مثلا: محمد کرد عليء السذکرات. ۳ج (دمشق: سطبعة الترقي. ۱۹6۸ - ۰۱۹۵۱ 
ص ۱۲۲ - ۰۱۳۳ وعبد الرحمن البزاز» هذه قومیتنا (القاهرة : دار القلم. ۱۹7۳ ص ۲۰۷ - ۲۱۳ . 
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الطائفية E‏ السعینیات والم‌انینیات ‏ وأفرز اعمالا آصیحت واسعة الا نتشار لفرج 48 03 وفؤاد 
زکریا ney‏ من الؤلفين Ol‏ 


تتعدى مشاركة الدولة الوطنية في تقويض الدعائم الثقافية والفكرية التى قامت عليها 
منذ قرن أو AST‏ تخريب مضامين الثقافة العامة . فقد قام مفهوم الدولة التقدمية العربية ‏ بل 
القوی التقدمية عيها عل اناس ضرب من التصنیفات الأمنية بن الاصدقاء ldo,‏ 
وأملت هذه الدوله المشروع الليبرالي السابق علیها بل تنکرت له وحاولت تغییه فلم يكن 
من الصعب مقارعتها AST ASS‏ شهو لا تعضد AEEY‏ الإسلامى . و «اضصطررنامس حديد إلى 
المراوحة التاريخية أمام لي الزاد الضروري لتخطيهاء لولا أننا رفضنا التراكم التنويري» وآثرنا 
عليه الانقلاب. وإشاعة e‏ إنشائية وی ی النقدية»". فجاء 
لدینا - على الاستعیار الثقایی» وعلى الربط بين ذرى الليرالية التنويرية یه بت فسطنطن 
(RD‏ وین العذاء للعر وبة واجحامعة الأمريكية J‏ دروت » التي oe‏ الدکتور جورح 
حبش وغيره ان Sh‏ ايد ين a‏ ار ب اللبنانية على 
اعتبار أنها تخرج «المرتدين»"٠‏ أي خروجها على التعليم الطائفي في OLS‏ فجاءت هذه 
الثقافة الوطنية an Man Lolas-‏ ناقلة ال * ذاجها حصانص تس الديني كو 
iy‏ وبشت هذه الثقافة الوطنية على صورة هزيلة» وضمن إطار نظام تعليمي مثقل بنقاط 
الضعف وصعو به السيطرة. وركاكه الإيصال وسر TE]‏ والانتشار ونجم عن هذا 
التوجه - كما على التوجه الثقافي في الدولة النفطية ‏ فئة جديدة من مثقفی الدول الرتبطین 
مها بروابط الوظيفة أو الصلحهة الهنيت أو برابط الاستشارة والخيرة. وتضافر هذا الامر مع 
تقوية سلطة الدولة على المرافق التربوية العالية ‏ عدا الأزهر ‏ وعلى أجهزة الاسلام» فتحول 
الثقفون من أنتلجنسيا إلى سلك تكنوقراطي . 


هله الدعاوى TEP‏ كان من العسير أن et‏ العلمانية على التخريب . بل كانت 


. ١١ سعد الله ونوس» «بمثابة تقديم.» في: طه حسين : العقلانية. الديمقراطية, الحداثة. ص‎ (VE) 
مثلا: غالى شکری. «استراتیجیه الاستعیار الحديد فى معركة الثقافة العربیة, » الطليعة. السنة‎ (110) 
. ۱۱-۰۱۵ ص‎ (OAW العدد ۷ (تمرر/ يوليو‎ ۳ 
هاني فارس > النزاعات الطائفية في تاريخ لبتان الحديث (بيروت : الدار الأهلية للنشر والتوزيع.‎ (VY) 
(VOY 5ع ص ۱۳۷ (هامش‎ 
انظر الملاحظات حول زريق والجامعة الاميركية في: مارون عبود. مؤلفات مارون عبود:‎ )۱۳۷( 
. ۱۸۲ - ۱۷۱ ص‎ ٤ ج‎ «(NAW - ١85 الحموعة الکاملة (بروت : دار مارون عبود؛ دار الثقافت‎ 
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الاتجاهات العلانية الحياتية الأساسية قائمة في التضمن. مهادنة الدين لعدم تقاطع الدين مبع 
الحا اساسا ثم وعن وعي الأسباب قد لا تعدو الفهلوية السياسية . وارتبطت المهادنة بين 
هذه الانجاهات. اضرا اليسارية ole‏ ومشروع الدولة التقذهية, J‏ وفت ظلت فيه 
العناصر الليبرالية إلى حد كبير على ثبات في علمانيتها - ولو جنحت في بعض الأحايين إلى نشر 
وجهة النظر الإصلاحية الإسلامية من الدين والتقليل من النقد الديني . بل والقول يعدم 
ضر ورة العلانية لعدم وجود كهنوت في الإسلام. كا في ale‏ حوار م* مثلا التي نشرت مقالات 
لسيد حسين تصروحسن صعب إضافة إلى صادق العظم . ولا شك أن شهدا الأمر صلة 
پاحجام الحركة التقدمية العربية عن معالة ld‏ الجتمم معالجة تأخذ على محمل الجد 
تعطيل البنى الغيبية والبطريركية للتقدم . وما كان هذا الأمر Ls‏ عن نقاد هذه الحركة في 
أوجها الذين أخذوا عليها عزوفها عن التدخل في شؤون المجتمع كالأحوال الشخصية9"" 
وحجلها عن مواجهة سيادة الفكر الاسطورى””'"', بل أكد أحد الثقفین الشباب أن الوقف 
السلبي للثوريين العرب من الثورة الاجتماعية ليس إلا تكريساً للموقف الضاد:۳». وکا 

الشيوعيون العرب ومن تأثر مهم أو اقتبس اشتراكيتهم مباشرة أو عن طريق غير مباشر من 
المسؤولين الأساسيين عن هذا الأمر ۲ وعن التربية الايديولوجية لقطاعات هامة من 
الفاعلیات الثقافية للدولة الوطنية التقدمية. ونرجح آن مذا الوضم ان ASI‏ من 
الاعتبارات السياسية» فهو يرتبط بحتمية أخروبة تجعل من التحالفات الآنية فرصا مؤقتة 
وحطات على طريق تحقق محتم للشيوعية» مما يفسر إلى حد كبير انتهازية هذه الأحزاب المائلة 
فى حيئياتها لانتهازية الأحزاب الاسلامیت ms‏ من الظفر هی الأخری, وان كان انتصارها 
في رأیها سيأتي بسبب من المشيئة الربانية » بين أسس الشيوعيون تفاؤهم على حتم التاريخ . 

فلم تكن المواقف ی Chat ae‏ كتلك التى عبر عنبا في i‏ فترة حكم 
الغ الراديكالى في سوريا وانصبت في مقاله شهيرة & لأحد السکرین في مجلة قيادة احیش 
عام ۷ : (استنجدت أمة العرب بالاله. فتشت عن القيم القديمة في الوسلام, والمسيحية , استسانت 
بالنظام الإقطاعي والرأسمالي وبعض النظم المعروفة في العصور الوسطى. كل ذلك لم يجد نتيلا. . . الطريق 
الوحيدة لتشييد حضارة العرب وبناء المجتمع العربي هي خلق الانسان الاشتراكي العربي الجديد الذي يؤمن أن 
الله والادیان والإقطاع والرأسال والمتخمين» وكل القيم التي سادت في الجتمع ليست الا دمى عنطة في 
rey‏ التاریسخ CT‏ - كانت فرصه لاضطرابات ای دات انت 3 معارصه قطاعات 
مذينية سورية a‏ للنظام »نم جوہت وسويت بعد أن سجن مولف القالة. آما ما OLS‏ معهودا 
أكش فهو الدفاع عن النفس ضد تهمة الإلحاد. ثم التأکید على الدور التقدمي للدين إيمانا 


(۱۲۸) مثلا : غادة COLI‏ «الثورة الجنسية والثورة الشاملة, » مواقف, السنة ۰۲ العدد ۱۲ ۰)۱٩۷۰(‏ 
ص ۱۸ . 

)114( خليل. «مضمون الأسطورة في الفکر coy pall‏ ص ۱۲ - ۷۰ . 

(۱۳۰) برهان غليون» «السائل الراهنة للثورة العربية»» دراسات عربية. السنه ۳ العدد ۲ (كانون 
الاول/ دیسمی ۰0۱۹7۷ ص 4 . 

(۱۳۱) قارن: الاخضر, «من نقد السیاء إلى نقد الارض»» ص 56 - ۰۲۹ و ۳۹. 

(۱۳۲) جيش الشمب. ۱۹۱۷/٤/۲۰‏ . 


بالقيم الروحية Ld,‏ علميا لدور التراث الديني المزعوم E‏ التقدم الاجتماعي OM‏ فجاء 
اختراع اشتراكية اللاسلام عنصوا أساسيا في اهاز الايديولوجي الناصري. ول یکتف 
الشقفون السائرون 3 هذا hi‏ بالدفاع عن أنفسهم صد LAYI of‏ بل اعتنهوا الناهح 
الهادنة للإصلاحية الاسلاهية المربعة را ۲ راینا إمعانا في هذا الموقع الدافع . 
واختلطت المعايير , بين العلمای والديني . Are‏ هذا بذاك واستخدمت رموز الدينيين J‏ 
تأويلات اشتراكية جعلت ens Lea‏ مرسلة قابلة لتأويلات أخرى. فأصبحت المناقب 
المحمدية مناقب اشتراكية SAS‏ الرواية, التعليمية لعبد الرهن الشرقاوي*". ونحا بذلك 
ا لخطاب الاشتراكي منحی خط اما مناقبیا غیر وائ أن استخدام الرموز الدينية لأغراض غير 
4235 آمر مشکواه candela‏ إذ إن محالات تأویلاته الأخرى أوسع وأرحب E Lal ail psi,‏ 
الثقافة الدينية . وأحجم العقل ae‏ عن النظر إلى التراث عندما خضع لتأويلات خاضعة 
للهوی السياسي . فجاء OT all‏ عند آحد الشیوعیین اللبنانیین استباقا للادیه اخدلیه» بل جاء 
مؤكدا «على أهمية احساب. بل آکثر: القرآن یقول : وکل شيء أحصيناه حسابا . ذلك . . . يلامس الفکرة 
العصرية nee‏ القائلة أن جميع مظاهر الطبیعة Sally‏ إلى جانب خحضوعها لمبادىء TM‏ سیون فهي 
ذات ارتباط وثيق بالعلوم المضبوطة ولا سيا الرياضة والبيولوجيا والفیزیاء . . . وأخيراء فان الثورة العلمية 
التقنية العاصفة التي حدثت في الأعوام العشرين الأخيرة قد أكدت صحة الحدس القرآني. بصورة مدهشة في 
مادجها السيرنيتية ۲۳۹ . فصار Or‏ مس ال صالح وطالح › > لیس على آسس مین quel‏ 
بل من gal‏ 6 دون استقلال عن اليوم Ys‏ ۴ ارتباطه بالیوم «بل باعتباره دلیلا للمستقبل واستب‌اقا 
لاهوات» وذلك انطلاقا من فهم للیاضی تحدده غائية طاغية» تصيغ الاضی بصيغة المستقبل الذي 
مضی OT‏ فجاء التراث عند حسين مروة والطيب تيزيني تراثا لا تاريخية فعلية له أي لا 
اكتقاء sas Lsi‏ إطار ماركسية إيمانية مدرسية تراه Lists‏ بين قوی تقدم وقوى اجر 
ماركسية لا يضارع حجم سذاجتها إلا ضخامة ابلهد المبذول في سبيل إقامتها"”". وا 
ارتسمت التراثية الماركسية على نسق التوفيقية التي تمفصلت فيها الإصلاحية الإسلامية من 
جهه » والغائية التارحانية من جهه ة أخرى, فلم يقنع المؤلمون موصع النافشه بترك E gel‏ 
استقلال عناء وبالتوجه إلى مستقبل مرجو عن OT‏ معين» بل ربطوا الستقبل بالاضي مباشرة 
فغاب الحاضرء وجعل اعتبار الیوم وحدیده. وبالتالي تحدید الغد. منوطاً بالاندراج في 
الماضي . بل بالصدور عنه. فأخذت SAN‏ الماركسية بذلك مفهوم الاستمرارية as Ll‏ 
الذي يتوي وراء النیضویه الا سلامية والعروبية على علاته ‏ من فرز ايديو لوجي للتاريخ بان 


(۱۳۳) مثلاً: لطفي الخولي. «ملاحظات حول الصراع الفكري في مجتمعناء؛ الطليعة؛ السنة ۰۲ العدد 
cst) ۲‏ ص ۲۳ - ۲۶ . 

(۱۳۶) عبد الرهن الشرفاوی » محمد رسول الحرية (القاهرة: عام الکتب. ۰0۱۹۲۳ ص ۵۰۲ - COP‏ 
۰۷۳-۲ وغيرها. 

)1170( محمد عیتانی. القرآن على ضوء Sal‏ الادی الحدلي (ببروت : دار العودة. [۰)]۱۹۷۲ ص ٩۷‏ . 

(۱۳۰) العظمة التراث بين السلطان والتاریخ» ص AY‏ 

(ITY)‏ 9 نقد هذه الاع‌ال. انظر مساهمات نايف بلوز Jes‏ حجرت وبو على ياسين TE‏ الار کسية 
والتراث العربي - الاصلامي محموعة من المؤلفين (بيروت: دار الحدائة. ۱۹۸۰). 


۳۹۹ 


صالح وطالح باعتبار اليوم دون اعتبار التاريخ » ULSy‏ صاحب هذا النبج الايديولوجي في 
موقع سام یسمح له باللعب مپذه العناصر واختیار صالحها لاست‌خدامه ونبذ 'طالحها | إلى عالم 
النسیان . استخدم النقاد الراديكاليون الیساربون للشيوعية العربية أيضا شيئا من هذاء ولكن 
باجاه آخر» یتوسل الاستلهام دون التواصل. كا في مدیح القرامطة لما يزعم هم من شيوعية 
وعقلانية وإلحاد دوغا علم بتارخهم وبتاریخ الا مامية التي نشأوا OM Le‏ لا تشذ عن هذه 
البنی المفهومية الحاولات الأخر ی لشوسل التراث معينا للحداثة: ففي الاضی الامامي 
والصوفى وجد أدونيس جوهراً هو التحول وإمكان الحداثة الدائمة الذي يجب توسله لاح بداع 
المجرد في المستقبل. وفي التراث السني EL‏ قاهرا كابتا Sule‏ على oT sb‏ ولا يشذ عنها 
موقف كموقف محمد عابد الجابري الذي يروم التواصل الإرادي مع رشدية وخلدونية ولت 
ي الوافع . ولكنه ما زال بعتمد علیها لتحقیق التواصل مع الماضى حسب السوية العقلانية 
الرشيدة التي یطالب بها الحاضر والستقبل(*. فأنشأ هاجس التواصل التاريخي إذن» أسسا 
للقول بالاستمرارية التاريخية» وعمل بذلك على أداء وظيفة معول هدم لاسس العل‌انية 
يتحريب التاريحية التي تو تؤؤسس مفهوم الانقطاع Fb‏ الذي رصدنا حيزاته ٤‏ هذا الكتاب 
وخصوصا في فصله الثاني . وبپدمها القطع وناسیسها وس تدخل في لعبة الجواهر التاريحية 
الثابتة التي تقوم علیها مقالات الاسلامیین كما بينا. ۱ ينح من هذه الاتجاهات إلا کتابات 
أفراد مستقلين عن الأحزاب نشروا في بيروت أساساء بعد أن تزامن بروز بيروت الثقانی 
والاقتصادي والسيامي مع نضوب الإنتاج الثقافي المصري وانطوائه على ذاته. أما العلمانية 
المرتبطة بالاحزاب. فقد اقتصرت على جو الحزب السوري القومي الاجتماعي في لبنان . 


* © 4 


ليس مفهوم الاستمرارية التاريخية معطلا للإمكانية النظرية للعلمانية فقط. بل إن Jie‏ 
تخريبه يمتد إلى العمل على تقويض الإمكانية العملية للمجتمع الديمقراطي العلياني القائم على 
اعتبار التاريخ والتحول. ذلك أن مفهوم الاستمرارية التاريخية يقع في صلب برنامج الدولة 
الاستتباعية التي قام انقطاعنا التاريخي في القرن الماضي على انفصالنا عنها: دولة الاثنيات 
والطوائف الثابتة التي تسوغ كل منہا علاقتها بالرکز - وهي علاقة سياسية محضة ‏ بالرجوع 
على استمرارية تأرحية وطبائم دینیه . ان الدوله الاستتباعية دولة إلحاق. Ass‏ فيها الدولة 
CE‏ أفقيا تلتحق به وحدات تامه مغلقة. فتشكل كما في حاله الدوله اللينانية BE‏ 
للعلاقات الاجتاعية» دون أن تكون شبكة LA‏ فتقاسم المؤسسات الخاصة مع الدولة 


(۱۳۸) مثلاً: الأخضرء «من نقد السماء الى نقد الأرض»» ص ۰2۱ ٠۴١‏ ٤٠ء‏ وغيرها. 

(۱۳۹) عزيز العظمت «استشراق الأصالة: ادونيس والتراث.» في: العظمتة. التراث بين السلطان 
والتاريخ . ص ۱۶۱ - ۱۱۰ وقارن: مهدي e ple‏ أزمة الحضارة العربية al‏ أزمة الررجوازیات العربيةء 
ط ۲ (بيروت: دار الفارای» ۱۹۷۹)» ص AE‏ وما بعدها و ۱۰۰ وما بعدها, 

(۱6۰) عزیز العظمة» di‏ تاريخية العقل ونقد العقل» في: العظمتة التراث بين السلطان والتاريخ. 
ص ۱۲۹ - ۱۵ . 


السيادة: الزعامات المحلية والعائلية والطائفية والتكتلات المالية ذوات الأذرع الملحة gl‏ 
تتقاسم العنف المنظم مع OPAL sald‏ والي تنتظم في الدولة بقعل مه الغلبة الاقتصادية 
والسياسية لعنصر على العناصر الأخرى . فتقوم الطائفية في كنف الدولة الاستشاعية على رهم 
الاستمرار, دون أن یکون الاستمرار واقعا من وقائم التاریخ » بل LAs‏ ایدیولوجیا ls‏ عل 
ظواهر اجتاتیه وافتصادیه ودينية وسياسيه بالغه التعقید والتداخخل OY‏ > دون أن تکون الغلبة 
في اطار الوحدات الطائفية سید الدينية» بل هی للعناصر المدنية. قامت هذه في لبنان من 
عناصر ناتجة عن أطر تاريخية مختلفة توثر في تجرید الرأسالية وتحد من إمكانه. بل من إمكانية 
نجاح عاولة كالشهابية لم تفلح از في تعليق الاستباع الجرّیء ML‏ ولو قام على 

اتفاق سياسي دون أن يتطابق مع تمايزات سوسيولوجية فعلية تسوغ «بنیه علوية» طائفية 
سياسية. ولا قيام لسلطة ديمقراطية Yide‏ دون مواطنة؛ وليست المواطنة بالأمر الممكن فى 
ظل نظام استتباعي ous‏ الفرد في جوهره جزءًا من جماعة لا انفكاك لا عنبا وعن سلطتها 
الخاصة. ولئن كانت الدولة اللبنانية تنتمي إلى نسق الدولة الاستتباعية للقرن التاسع عشر كما 
سجتها السياسة الأوروبية» فان عناصر هامة من هذا النسق آخذة في التسرب مددا إلى نظم 
بلدان عربية أخرى تسربا غير معلن. ويأخذ هذا التسرب صورة قيام تجمعات أهلية مطالبة 
بسيادة قانونية وتربوية حصرية» تستثتی الآخرين أو تستتبعهم. كالمطالية يجعل الشريعة 
النظام القانوني لصر أو لغيرها 3 أوضاع وضع فيها القانون الوضعي دون أن يجعل بدوره 
القانون الوحيد الممكن حصراء بالغاء الشريعة. ان قانون الانتخابات الاردنی لعام ۱۹۸۹ 
الذى جعل التمثيل البرلمان fe‏ على حصص اثنية وطائفية مثال على ذلك . ولكن الوضع 
الأكثر خطورة يبقى وضع مصر في جو تنامي المد الا سلامي السياسي» مع ما يقال حول قانون 
الردة وتطبيق الشريعة ومشاريع قوانين الحدود. فجاءت الفتنة الطائفية في الشمانینیات نتيجة 
لأوضاع سياسية واقتصادية واجتماعية بحثنا بعضها وستفصلها في الفصل القادم , بو 
«الاسر المسيحية» لمواجهة ت الاسر الإسلامية في الجامعات. وأخذت الصدامات العشائر 

وغيرها في الصعید طابم الصدام الأهلي الطائفي» ما عکس عجز السلطة عن السيطرة ۳ 
أجهزتها وضبطها في ظل أزمة اجتماعية شاملة"*. فجاءت اقتراحات تدعو إلى میشاق يجسد 
روح «الصحيفة»*'" المكية على أساس من أولوية اهوية الإسلامية النابعة من الالتزام الديني. 


(OE)‏ وضاح شرارت حروب الاستتباع: أو لبنان الحرب الأهلية الدائمة (بيروت: دار الطليعة, 

۵۹ ص ۰۲۵۰۱ و 
Edmond Rabbath, «Quel Liban demain?» L’Orient-le jour, 3/4/1977 et 4/4/1977.‏ 

OEY)‏ فژاد شاهین. الطائفية في لبنان: حاضرها وجذورها التاريخية والاجتماعية (بيروت: دار الحدائة 
۰ ص ۰۲۸-۱۹ و AYA‏ 

- ۲۶۱ الصدر نقسه. ص‎ cash (VEN) 

(۱66) آبو سیف بوسفت. الأقباط والقومية العريية : دراسة استطلاعية (بروت : مركز دراسات الوحدة 
ody pall‏ ۰0۱۹۸۷ ص ۱۱۳ - ۱۸۷ . 

)£0( فهمي هويدي. «بيان من أجل الوحدة» الأهرام. ۱۹۸۹/۵/۹ 
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واستتباع الفئات الأخصرى (المسيحية)» وهي الاقتراحات غير الممكنة ال على أساس فهم 
استتباعي للدولة. ینفی كل امكانية للديمقراطية بنفيه المواطن الفرد د الحر غير المنطبع عند 
الولادة بطابع فځوي یغلب على مواطنته. ويستبطن انتفاء العلمانية التى تؤمن للدولة صفة 
اهيمنة والعموم الثقافي والتوطن السياسي في OAS‏ المجتمع المخترق. وليس فقط في تنفيع 
jy)‏ وحداته الاستتباعية وافتسامهم مخانم السلطة في موضم اتصاضم بالبدوله الاستتباعية . 
فالسلطة الاستشاعية هي الموقع الوحيد للتمفصل المجتمعي لفئات حصريةء وتقوم على نظام 
نايز وامتياز تنتفي معه المواطنة بمعناها السياسي الذي يفترض a ai‏ العاقل غير الرتبط حک| 
بجاعة غير del dl‏ القوميةء ولو كان قادرا على الارتياط مذه الاعات الخاصة اختيارا . 
CU,‏ فان اخطاب الذي يشكك بالعل‌انية وضرورتهبا بذعوى الاستمرارية التارحية الى 
تطبع المواطن بطابع عقيدي cle‏ أو بطابع إثني (et‏ ليست إلا دعوة للعودة إلى الدولة التي 
سبقتها YF‏ الا جتاعيه والثقافية والعقلیه في الفرن ونصف القرن المنصرمين. UY‏ دعوة 
للعودة عن الفرد السیامی الح إلى الفرد السیاسی طائفيا - أو إثنياً ‏ عند الولادةء وللاعتبار 
لوحشی لعلاقة الفرد باخماعة. القائم على الانتماء البيولوجي بدل الخيار العاقل الدیقراطی . 
ليس من بديل للنظام التوجيد الدولاني البيزنطي - العثاني إلا الدوله العلانية المفضية ال 
مجتمع تام العلمنة: ذلك أن النظام الاستتباعي الذي يستبطنه النموذج البيزنطي - العشماني 
یقوم عل الاستتباع الطائعي تیامه على الا ستتباع الريعي للمجتمع. أي فيام العمليه 
الاقتصادية انتاجا وتوزیعا على روابط سياسية تطل إطلالة الاستثشار بالسلطة على الاستثثار 
ILS cas AL‏ هي الحال في دول نفطية dy‏ دول وطنية» وتربط بين روافع الاستئشار هذا 
وبالعلاقات القرابية ap‏ الماحية للفرد المواطن. gall‏ العامل . «الحيوان السيامى» . 


۳۹۹ 


ETS = on و‎ 
ين‎ ° we, 


يشهد الوطن العربي منذ فترة ليست بالوجيزة ظاهرتین مرتبطتين . تتصف الأولى بازدیاد 
الدعوة ال إلى تنظيم الدولة والمجتمع تصلبا EUSI‏ على المرجعيات النصيّة والأسطورية 
هذه الدعوة وبالتشدد في انباع العلامات الدالة على الانتاء العقیدی والسیامی الا سلامي . 
كالفروض والنوافل العبادية. ويتلازم مع هذا الإمعان j J‏ محاولة قسر الآخرين على الالتزام با 
يراه أصحاب الدعوة الا cp te Au‏ ضر ورات لإعادة تشكيل تشكيل الجتمع عل آسس مرضية لله 
كالحجاب. وذلك بالدعوة إلى ذلك عناسبه ودون § مناسته و سة العنف في سيل فرص 
الراي الواحد في هذه الاموز -العنف ضلد الأفراد وخصوصا النساء فى الحزائرء على سبيل 
JELI‏ والعنف Lo‏ الجتمع ككل cath‏ انطوت, عليه التشر یعات الاسلامية في السودان» 
والعنف ضد الدولة وضد المسيحيين والمخققين في Spee‏ عقد الثانینیات. أو ضد الدولة في 
سوريا في أواخر السبعينيات . من نافل القوك ان الأمور المشار إليها ما كانت ممكنة لولا ازدياد 
الطاقات التنظيمية والسياسية للحماعات AY‏ ودون تنامي الأثر الثقافي والسياسى 
والتعبوی الذى اکتسبته. کاءآنبا ما Bed NS‏ وقعت لولا ازدياد الاعتبار LY‏ إلى القول 
الديني بشكل cele‏ وما تچ thy‏ شعور بين ۳۸ وغياب للحرج المتبدى. على 
سبيل المثال. في إعلان أحد أساتذة جامعة ابا الشيخ درويش جنینه. أن تعدد الزوجات 

هو الأصل في الزواج of,‏ الواخندة لا تكون الا للضرورة. وإضافة الشيخ محمد الغزالي 

استغرابه للاستحياء من الإكثار في الزاوحة فالتعدد ق الزوجات. كا قال» سنة | تتضافر 
هذه الأمور ر مم استنکاف الدولة العربیه الوطنية - وهی دولة علانية کا رأينا - عن الا ضطلاع 
بمسؤولياتها olf‏ محاولات إقامة سلطات موازیه» ونزوغها إلى التظاهر سدرجات تب من 
التمشیخ واتقائها الدعاوى الاسلامية . فلم تتحرك وزارة العدل ف مصر ملا بحق بحق أحد 
القضاة وهو الستشار محمود عبد الحميد غراب. الذي دأب على إصدار أحكامه بمقتضى ما 


. ۱۹۹۰/۱/۲5 ۱٩ السلمون.‎ )۱( 


يرى أنه أحكام الشريعة الإسلامية» وعلى |عراضه عن تطبيق القوانين المرعية في مصر وهی 
القوانين الوضعية. على الرغم من أن أحكامه غير قابلة التنفيذ. وعدم التفاته إلى الاضرار 
الناتجة عن أفعاله بمصالح الواطنین التقاضین وال حنث القاضی بقسمه الذي ينص على 
احترام القانون والدستور . : 

يستتبع هذا الوضع والضغوط المستمرة الناجمة عنه» وبشكل طبيعي» نزوعاً أكبر نحو 
الانغلاق والحصر یه وضیق الصدر من قبل LEAT‏ الإسلامية الرسمية. فنری تلك 
السلطات؛ عثلة بالجامعة الأزهرية؛ تتدخل بهمة متزايدة للعمل على امتحان وتأديب أحد 
أساتذتها في الأدب الاسياني. الذي ترجم رواية لفارغاس يوزا ترحمة نزيهة رأت فيها 
السلطات الأزهرية. بضغط من جريدة «الشعب» (لسان حال التحالف الإسلامى ): مفسذة 
لأخلاق الناس والناشئة ‏ ما دعا المترجم إلى التعليق بقوله ان ghu‏ المصادرة هذا يحب 
على الكثير من الكتب USA‏ ولئن نجحت الهيئات الإسلامية الرسمية برد الضغوط نحو 
مصادرة إحدى أغاني محمد عبد الوهاب. Oe‏ إلا أن A As d‏ موانع جاه قرار مصادرة 
كتاب الفتوحات المكية لابن عربي الصادر عن مجلس الشعب في العام 1۹۷۹ . وقد كانت 
ادارة النشر والبحوث بالأزهر هی اطيئة التى فررت مصادرة كتاب لويس عوض. مقدمة في 
فقه اللغة العربية” لاتخاذه بعض المواقف الاعتزالية الخاصة بأصل اللغات وبخلق القرآن" 
gil‏ قال بها غیره في السنوات الأخصيرة دون أن يؤدي ذلك الأمر إلى المصادرة. أما المثقفون 
والسوولون كافة غير المعنيبين مباشرة باهتیامات الأزهر والجماعات الإسلامية» فنراهم 
باستثناء‌ات قليلة» یتقون شر التكفير والارهاب والتهدیدات بالسکوت. ویقصر ون آراءهم 
على الحلسات الخاصة. كا كان واضحا في قضية کتاب لعلاء الدین حامد - العروف بسل‌ان 
رشدي الصري - زعم الازهر أنه يسخر من الأدیان السماوية”". كان موقف الازهر من 
شوون اباحة أو منع أو تحریم الأمور الثقافية » وسیاسته بشأن معاقبة من يعتيره مذنياً أو فاسقا 
أو کافرا» شأنا داب على الا ضطراب وانعدام الانضباط والاتساق الذي انتقد لأجله منذ ما 
یقرب من أربعة phe‏ 6 ویبدو أنه كان یعتمد بالدرجة الأولى على الظروف السب‌اسية CSV‏ 
والطارئة. إلا أنه يجنح الیوم نحو نشاط تفتيش تحريمي أكر. 





(Y)‏ القبس. ۱۹۸۹/۷/٩‏ وقارن ملاحظات : أبو سيف یوسف. الأقباط والقومة العربية: دراسة 
استطلاعية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 0۱۹۸۷ ص VAS‏ 

(۳) القدس العربي. ۱۹۹۰/۱/۱۷ . 

۱۹۸۹/۱۳/۱۷ ١١ الحياة.‎ (£) 

)°( نبيل فرج؛ «لویس عوض آمام محاکم التفتیش.» الناقد. السنة ۰۱ العدد ٩‏ (آذار/ مارس 
۹ ص ۳۸ . 

0۱۹۸۰ لويس عرص مقدمة في فقه اللغة المربية (القاهرة : افیثه المصرية العامة للكتابفء‎ CV 
LAV ص ۰۱۹ وتم‎ 

(۷) القدس العري. ۱۶ - ۱۹۹۰/۵/۱۵ 

(۸) انب امد محمد بن محمد الغزالي. من هنا نعلم. tb‏ (القاهرة: دار الکتاب العربى . 12 . 
ص ۱۸ . 
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وقد شهدت السنوات الا ano‏ تناما للدعاوى الدينية والسياسية. ووسم ايران pon‏ 
ههوریه إسلامية. وتصاعدا في وتائر نمو التطرف الديني . وانکفاء الکثر من الناس على تدين 
شخصی ما كان وود من قبل :, کا oe‏ الامتداد التليفيزيوني العالمي للظواهر الاستعراضية 
للاسلام وارتداد هذه الصور إلى بلدان المنشأ في مصر وغيرهاء الانطباع BES‏ دينية - 
سياسية مستغرقة ة للمجتمم العربي برمته. ليس غريبا والحال كذلك. أن ينزع الكثير من 
المثتقفين وغير الثقفین إلى اعتبار هذه المظاهر اعتبارا انطباعياً سطحياء والاعتقاد Ob‏ ثمة تاثا 
ببن ظاهر قطاعات معيلة من مجتمعاتنا المدنية والسياسية والثقافية ذات المسميات 
الا سلامیه ‏ وبين عموم ` هذه الجتمعات المدنية والسياسية والثقافیه. بل لقد جنح الکشرون 
J!‏ اعتبار of‏ ثمة تطابقاً حاصلا بين مجتمع عر موهوم ‏ لأنه دون حدیدات ومايزات 
داخلية ‏ وبين المسمى الإسلامى لهذا المجتمعء وأن هذا التطابق ينسحب أيضا على علاقة 
الحاضر والاضی السابق للیاضی الباشر بين حاضر یظهر جوهرا Gy‏ قارا سمته الاسلام 
وماصٍ غابت معاله E‏ کبوة استع‌اربة یتجاوزها حاضر یصحو صحوة اسلامیه تعیده إلى 
ula‏ الوجودي الحقّ. وتعيد التاريخ إلى ما وراء التاريخ من جوهر. سنعود 3 موقع ey‏ 
من هذا الفصل إلى هذه النظرة الميتافيزيائية التي تعتمد على تصنيف أمور الدنيا إلى جواهر 
تتعالی على التاريخ ولا تخضع لمنطق الجتمعات. وإلى Welle‏ وقائع g‏ وطائعه . أماما 
ہمنا في هذا السیاق المباشر فهو ليس an‏ خطاب الجوهر FW‏ 6 وأصوله في tht!‏ 
الإصلاحي الإسلامي . بل تسرب مفاهیمه وتصورانه إلى حارج اطار الخطاب اللإسلامي أو 
الديني عموماء ومؤدى هذا ال ت E‏ الظاهرة الثانية موضع البحث . 


تتمثل هذه الظاهرة فى استبطان ic‏ الكشر من الاتجاهات الفكرية العربية اللادينية. 
وخصوصا القومية العر بية APET‏ منباء لمقالات محورية من مقالات النزعات الإسلامية 
العاصرة . إن هذا التمثل لنطلقات سجال المواقع الدينية مع ما خالفها شأن لیس Vogt‏ 
تاريخنا الحديث. بل Ol‏ استتباع الوقف الدینی الكشر من الخطابات اللیرالية وغیرها. وفرص 
مواقع مضادة لأفكار التنوير على ايديولوجيات التنوير في صيغها cay pad!‏ شأن منمر عليه 
مرات عديدة في الصفحات اللاحقة. ولكن ما همنا مباشرة بخصوص الموضوع فيد المناقشة 
هو صان لو الدينية ولاء قطاعات لا بأس بها في المواقع اللادينية بشأن قضية 4 هامة ۰ هي 
العلانية. فقد أضحت جل مقالات الاسلاميين حول العلمانية (zaal‏ تستدر دفاعا باسلا من 
قبل اطراف ليست إسلامية في مکوناتها الا بدیولوجية الأساسية ولا في توجهاتها السیاسیه. بل 
ريما حسها البعضص على القوی التقدمية العربیه . إن ما نناقش ليست نیات الجاملین ولا 
أولئك الذين دفعتهم فهلوية سياسية ما باجاه تبني بعض الطروحات الإسلامية بل 
لنتائج المعلية Lalas‏ وسياسيا للخطاب المستتبع من قبل اللإسلاميين في نواح أساسية فيه » بل 
و التي تطلق على العرب وعلى تارخهم الصفة الاسلامیه . ولا 


يمكن LA‏ هذه al‏ إلا بالنظر dl‏ توازنات القوى AJLI‏ . صحيح أنه لم pa‏ إلى التبني 
الکامل لبعضص المقالاات الا سلامیه الأسطورية t‏ العل‌انیف من ۷ a‏ سبيل الشال. نتيحة 
لمؤامرة غا ماسونية - عبودية - ثورية للسيطرة على العام فضحتها فضحتها «برتوکولات حكماء 


۳۰۵ 


صهیود »۲ ولكن المحاملين جروا إلى sy‏ ى البعض من الأسس التصورية الإصلاحية 
الاسلامية واعتبارها وقائع تاريخية متعالية عل الابدیولوجیا وغل الاهواء نيعا ...وض آبرز هذه 
التصورات . تخيل الا سلام Ue‏ من طبقة معينة من الهنین الدینیین ‏ الا کلروس - التصور 
الذي أخذ به ab‏ حسین قبل أن يصبح احدى ضحايا هذه الطبقة. والذي عرضناه على 
وقائع التاريخ الفعلي في الفصل الأول من هذا الكتاب . 

ال از بای ام من یه نویه لنديون eg‏ ین اا ورية لین اس 
الوحيدة لام سلام التي مدر منبأ الكافة عدم مناسته العلمانية للمحتمعات التامة الفر ادة 
والخصوصية. الموسومة بالا Tep‏ ولو كان هد ا الزعم احدی الدعائم الا dana ew‏ لنفي 
إمكانية طرح مشكلة علاقة الدين بالدنيا من منظور عالي في إطار الوطن العربي. إضافة إلى 
ذلك تعتر قضية علاقة الدنيا بالدين. وفق فهم قاصر للتاريخ الأوروي؛ bel‏ تاحمة عن 
مشكلة مسیحبه - )9 )9 du‏ دات علاقه بصلة الدین والدو له هن جهه ‏ ويفهم الدين للدنيا ٤‏ 
المسيحية وفهم الدولة الأوروبية للدين من جهة آخری". تناولنا الموضوعين - العلمانية 
الأوروبية. وعدم صله الا سلام ہا J-‏ الفصل الأول یس ی e‏ من التفصیل ‏ ولکن علیتا 
التأكيد هنا على سات أساسية یتسم ا الخطاب المعادي للعلمانية الذي نتناول بالدراسة. فهو 
ینطلی في الترتيب المحوري لبنيته من الفصل ما بين داخل - أي أصيل. إسلامي» عربي - 
اسلامي ‏ أوخلافه - » وخارج - أي ما هو وافد. فجي آورون . . ویفوم ۴ آداگه alal‏ 
a‏ الأساسية Je‏ هذا | التصل. فالعلمانية a Pe‏ هدا الخطاب الرائج شأن لا حاجة لنا به 
اعطاء seal‏ اس (Ou,‏ ی رای ياو ار بويت 
Aes‏ 6 أى ee ne‏ ا 
wi‏ ۷ ومن الواطره والتواريخ ما يجعل GU‏ على هذا الأصل ee‏ وتَاماً کا 
يصار الى اختزال تجربة تاريخية شاملة. هي علانية أوروبا الحديثة. إلى دين؛ واختزال دين 
كوني إلى قول واحد. OB‏ الفهوم الميتافيزيائي عينه للثبات والتعالي الجوهري على التاريخ 


(9) انظر على سبيل المثال لا الحصر: أنور الجندي. سقوط العليانية. الموسوعة الإسلامية العربية؛ ۲ 
(سيروت: دار الكتاب اللبداني. OAE‏ ص 15. وغيرهاء ومحمد زين الهادي العرمانی. نشأة العلمانية 
ودخوفا إلى المجتمع الاسلامي (الرياض : دار العاصمة. (ANEY‏ ص ۲۷ - ۰۳۲ وغيرها. 

ab )۱۰(‏ حسين, «بين العلم والدین؛» ARTE)‏ في: طه حل المجموعة الکاملة لولفات الدکتور 
ab‏ حسين (بروت : دار الکتاب الليتانی ‏ ۱۹۷). ج ۰۱۲ ص ۱۱ . 

(۱۱) انظر fe‏ سبیل الثال: محمد عابد الجابري : «العلمانية والاسلام» الیوم السابع (۳ نیسان/ 
ابريل ۰)۱۹۸۹ و «الدین والسياسه والحرب الأهلية.» الیوم السابسع V9)‏ اذار/ مارس ۱۹۹۰). برنکز 
النقاش الطویل للعل‌انية في التاریخ الاوروي الذي يقدمه: عصمت سيف الدولة. عن العروبة وال ملام, 
سلسله الثقافة القومية؛ ۲ (بروت : مركز دراسات الوحدة العريية. ۰0۱۹۸7 ص ۱۹۱ ۰۲۳۲ إلى معرفه 
بالتاریخ الأوروبي أكثر تفصیلا ما نراه عادة. الا أن هذه العرفة انتقائية وموجهة نحو الرهان على آمور ومقالات 


هسسقه . 


يعزى إلى دين اللإسلام, وهو بدوره دين عالي ذو تجارب تاريخية cL‏ مؤكدا له الثبات 
الجوهري نفسه ويشدد على عدم امكانية ربط التجربة بالتجربة على أساس من اشئراکها في 
الخضوع لقوى التاريخ والمجتمع . 


ثم يضع نقاد العلانية بإزاء هذا الفصل بين الحواهر الميتافيزيائية للتواریخ الفريدة 
المنفصلة. فصولا حدثية وافعیة. يمكن مبدئيا الدلالة Lede‏ على صورة لم تكن ممكلة ي 
افتراض الفرق النوعی المطلى. إذ ليس في خمطاب الفرادة والانفصال إلا التوكيد والزجر 
البیانی علامة على السلامة. فيقال أحيانا بنرة سوليسية ليست غريبة على الحياة الثقافية 
العربيةء إن العلانية غطاء لدعوة مستترة تستهدف إبعاد الإسلام عن الحياة”". أو يقال في 
سبيل التدليل على الغربة اخوهرية للعلمانية E‏ تاريمنا ان أصحاب الدعوة العلانية كانوا من 
السیحیین. لا ينتسبون للوسلام Lys‏ ولا حضارة» ومن الذين تربوا في المدارس ا 
وات هؤلاء أطلقوا دعوتهم J‏ القرن ن التاسع عشر علا على القومية العربية SI‏ اعبه £ الانفصال 
عن الرابطة العثانية التي قامت على الإسلام”٠.‏ يبدو كأن المسيحيين العرب في هذا الطاب 
ليسوا ولا يمكن أن يصيروا من العرب «جوهریا». وهذا أمر سنبين يجانبته الانصاف وواقع 
التاریخ والیوم فضلا عن الضرر الذى تسببه هذه الاراء Lee‏ للوحدة الوطنية العربية في 
عصر تعتمر فيه قوى التفتيت . فليست هناك خلافات dale‏ بين السلمن والمسيحيين العرت 
على صعيد المارسات الحياتية اليومية والشعائرية الشعبية» وليس هذا الأمر بشأن غائب على 
ملاحظة من ينظر إلى مسلمي صعيد مصر والأقباط في بناهم العائلية ونمط عباداتهم اليومية 
واحتجاب نسائهم مشلا. کا d‏ يكن المسيحيون العلمانيون في بلاد الشام في ny‏ القرن 
التاسع عشر من المنادين بالانفصال عن الدولة العثانية» بل كانوا عشانيي الحنسية والولاء 
اا ل ا ل T‏ ا lg‏ البستاني . ثم لم يكن دعاة 
الانفصال آنذاك على الأرجح دعاة عروبة أو علمانية» بل دعاة بلقنة طائفيةء ولا كان دعاة 
العروبة من العل‌انیین. كما كما رأينا في الفصل الثاني بشيء من التفصیل . لیس راضحا ما إذا 
كانت وقائع التاریخ وطبائعه ایند ذات اعتبار فعلى في الخطاب شبه ‏ التاريخي المضاد 
للعلانية» بل يبدو أن وجهة اخطاب تتخذ من الفواصل الجوهرية اليتافي ريائية دعامة 
ai‏ لا تلعب الوقائع و أشمأة الوقائع فيها إلا or‏ تشكيليا المصد مله تصویر موذح 
مسبق تصویرا عد . بل ربا كان تصور النمودج السبق مرتبطا بتصور تاريخي معين. فنحن 
نری نزعة متأخرة لاعتبار تاريخ الغرب نمؤذجا يمكن أن ینسحب على الشری. واعتبار عدم 
استواء الصفحة الدينية للمشرق (ومصر) على By‏ أمر شاذ يما باعتبار عدم ثمائلته لسوية 
المغرب المزعومة. فيقال ان الإسلام في المغرب JE‏ من السياسةء وان علاقات السياسة 





(۱۲) سيف الدولت المصدر نفسه. ص ۲۳۵ - ۲۱۸ . 

(IT)‏ حسن حنفي » «العل‌انية والاسلام » اليوم السایسع T)‏ يان/ ابربل AAS‏ واخابري 
«العلانية والاسلام » . ولیس ببعيد عن مستقات هذه القالة الوقف Galil‏ إلى أن التحديثيين من العرب 
والقابلين بالحضارة الغر بيه منبم هم J‏ موقف يكرن ليه «رفض الذات» من الشروط الأماعسة. اين غلیون. 
اغتيال العقل : os‏ الثقافة العر بية بين السلفية والتبعية (بروت : دار التنویر: ۱۹۸۵): ص 
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والدين فيه سلميةء وذلك لاستواء صقحته. فالينية المعتقدية الوثنية فيه صفیت مع استقرار 
الإسلام فيه وم یعرف فيه مذهب غير المالكية ولا عقيدة غير عقيدة fal‏ السنة بشكليها 
الأشعري OP ab ty‏ تستند هذه النظرة إلى رؤية أيديولوجية مزنية حديثة لتاريخ المغرب. 
ee‏ یانب ية نستثني من الاعتبار التروة الدينية يه المغربية الكبيرة البادية في 
مظاهر ليس أقلها وضوحا البركة السلطانية أو الشريفية أو برکة الأغورام في الاطلس 
الأوسط . وفي تشديدها على المالكية تستثنى هذه النظرة من التاريخ الصراعات البالغة العنف 
داخل المالكية وبين المالكية والظاهرية في العصرين الوحدي والمرابطى e‏ وف وضعها العقائد 
اا جر MAL,‏ بعضها ازاء sam‏ دون تعلق ان ديد او ضبط كف الغ اعبات 
العقائدية للعصرين yap SU‏ وهي على ذلك لا تشير في هذا السياق إلى الإسلام 
المخزني واللإصلاحي الحديث وعغارته لا سلام الطرفي على امتداد المغرب العربي» على على الرغم 

فين Oe‏ تن إلى رواية عبد الله العروی للسلفية الخزنية باعتبارها موقعاً دفاعیاً pb dels‏ 
تامة التحديد وباعتبارها Ley‏ من النموذج الذي قد تبنى عليه ملامح القوميات الطرفية 
نی دون إيلاء وزن يذكر oa‏ بين زمانية هذه السلقیه وزمانية الیوم» وتباين 
الظروف بين الغرب الاقصی والبقاع العر dy‏ الأخرى . 


ليس ثمة سبيل لتقرير أمور. كأشباه الوقائع الشار إليها في الفقرة السابقة» واعتبارها 
حاصلة الوقوع على الرغم من مجافاتها واقع الأمور المرئي مباشرتة الآ في خطاب ذی علاقة 
بالوضوعية هي ذرائعية بحتة» خطاب يتبنين على أسس من التهاسك ليست ذات صلة مع 
علاقة الخطاب بالواقع بل تستند إلى دعائم إدارية قادرة على أن تقسر الفكر على قيول 
تقریرات تنافي النظر. لا شك أن هذا التاسك الاداري من سات الخطاب ذي الأداء 
السياسي والايديولوجي الباشر والضمون الذي يطلب هذا الخطاب أداءه هو تقریر بعض 
مقالات الاسلامیین في جال نقطة محورية تتناول في آن ادعاء‌هم الانفراد في تمثيل الجتمع على 
حقيقته التي يؤكدون bel‏ دينيةء وما يلازم هذه الدعوى من أن أي وسم مغاير للمجتمع - 
أي العلمانية - شأن غير مشروع. في هذا التمهيد لصفحة المجتمسع لصالح القوى الإسلامية 
دون القيام على استقراء التاريخ واستكناه مسيرته. بل على دعوى التفرد 3 جوهر قار التفرد 


)١5(‏ محمد عابد الخابري. «الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة في الغرب.» ورقة قدمت الى: 
الحركات الاسلامية العاصرة في الوطن العربي (ندوة). مكتبة المستقيلات العربية البدیلت الاتجاهات الاجتماعية 
والسياسية والثقافية (بروت : مرکر دراسات الوحدة العربیق» ۰۱۹۸۷ ص ۱۹۰۱-۱۹۰ . 

)10( تكفي في هذا السياق نظرة سريعة إلى أمهات تواريخ ete‏ والمالكيةء مثلا: عبد الواحد 
المراكشى , المعجب في تلخيص أخبار الغرب. تحقيق محمد سعيد العريان, الكتاب الثالث (القاهرة: لحنة احياء 
التراث الاسلامي e‏ ۳ ص ۲۳۵۹ - ۰۲۳۷ ۳۵۲۱-۳۲۵۶ وغرها وبرهان السدين ابراهيم بن فرحود 
الديباج المذهب في معرفة أعيان علماء الذهب (مصر : [د.۰].0 ۰)۱۳۵۱ ص ۲۸۲ . 

Abdallah Laroui, Les Origines sociales et culturelles du nationalisme marocain, (\1) 

1830-1912 (Paris: Maspéro, 1977), p.437- 


وانظر ملاحظات : عزيز العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ. ط ۲ (بيروت: دار الطليعة؛ منشورات 
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الذي يعلي اسم الإسلام على مسمياته ويخضع السمیات وهي احوال التاریخ وحقیفه 
الجتمع» إلى الاسم. وهو العلامة الايديولوجية. بعبارات أخرى. يطلب من هذا الخطاب 
أن يؤدي في الخطاب اللاديني ما هو مؤداه 3 الخطاب الاسلامي . وهو في الصاف والاعتبار 
الأولين نقر یر الأولوية للقول اللإسلامي » ورد القول بان re‏ جوهرية ذات أصول مر جعية 
غير إسلامية قادرة فعلا على تمل دور تارځی (وتالیا : اجتماعى وسیاسی وثقائي) فعلى ل 
Sopa hall‏ جلدضة td ll Reale sph ght‏ كلها Daas‏ إل ت ال 
الإسلام صياعة تقرب من صياغات المحاملة العامة J als‏ بانه 5 أي الا سلام 5 مقوم 
أساسي للوجود TERTS]‏ مثلا . وأن العلانية بذلك «شعار ONG pile‏ 
الواقع أن قولا كهذا لا يعدم دلالات بعيدة. إذ انه باستبعاده العلمانية شعارا وقبول 
بعص مقوماتها كالديمقراطية مسميات لضمون. فهو إنما يسند إلى القول الاسلامي. أو القول 
باسم (hed‏ + فاعلية تحدید المضمون المشار إليه ل ذلك أن الإسلام» باعتباره 
مقومأ ابا فتنا للوجود العرن حسب الزعم الدارج ‏ لن يبقى متعاليا على التحدید ol a}‏ لا 
وجود له دون حدیدانه ولا وجود هذه التحديدات على صورة 5 مرسلة متعالية عل 
الايديولوجيات التي تقوم بعملية التحديد. ذلك أنه في Ole‏ الطاف حيث یصار إلى إزالة 
العلمانية وترك الا سلام مخدة SE‏ باق ینازرا في تحديد أمور المجتمع والسياسة ‏ وهذا 
على أساس الزعم بأنه لا انفكاك للواحد عن الآخر - نصبح إزاء وضع ينتهي فيه الفصل بين 
الدين والدولة ليس إلى غلبة الثانية على الأول. بل إلى وضع وصفه علال الفامی بقوله انه 
«إذا حدث أن انفصلاء وجب أن تزول ويبقى Me‏ وإذا أزحنا الحالة الحذّية هذه يصيح أقل ما 
يمكن أن يقال هو ان الدين «يمتد اختصاصه إلى میم جوانب الحياة الفردية والجماعية للمؤمنين به. ولكن 
امتداد عناية ورعاية وتوجیه. وليس - بالضرورة - اختصاص تداخحل et‏ وتقديم الحلول النهائية 
الشابتة)2”0. فالدين. حسب هذا الفهم المنفتح wad‏ کال أبو الجد. يتناول قضية هوية 
الوجود ومصمه . لا نعتقد أن فقولا عاما كهذا يستقيم في سهاحة عمومه أن التجىء إلى 
تحديده» فان عبارات «الرعایة» وما شاكلها لا تتخذ مضامين محددة الا في أطر معينة. ولا 
عرة للتقريرات العامة code‏ كما أنه لا ane‏ بالقول Ob‏ الإسلام يحتوي على العلمانية لانه 
Ge‏ في ape‏ أو انه يشاكل العلانية فى نفعیته" - ذلك أن في هذا مداورة على 
القضايا المطروحة. ومصادرة على الطلوب. وإخلاء مجال تحديد المضامين الاجتماعية 


(۱۷) الجابري . والعلمانية والاسلام: . 

.)١95!05 علال الفاسی دفاع عن الشريعة. ط ۲ (بيروت: منشورات العصر الحديث.‎ (\A) 
. ۷۶ ص‎ 

(۱4) أحمد کال آبو الجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الاسلام والعصر. کتاب العربي؛ ۷ 
(الکویت : مجلة cy pl‏ ۰۱۹۸۵ ص ۱ - ۱۱ . 

(۲۰) الصدر نفسه ص ۱۱ . 

(١؟)‏ حنمي » « العد‌انيه والا سلام» . 

(YY)‏ محمد عیارت, الدولة الاسلامية بين العلانية والسلطة الدينية (بيروت؛ القاهرة: دار الشروق» 
۸ ص ۱۷ . 
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والسياسية للقائمين باسم الإسلام. أي لذوي الايديولوجيات الإسلامية. بعبارة أخرى. 
ليس هناك Sle‏ وسط بين العل‌انية والعداء للعل‌انية تقطن فيه الديمقراطية أو العقلانية؛ فهما 
Y‏ ينفصلان عن أسس العلمانية التي أكدها في معرض الذم أحد نقاد العلمانية: الدعوة إلى 
التحرر من القيود الدینیه على المعرفة. وافتراه ض الكون مستقلا تفسره قواه وأنماط انتظامه 
الخاصة. Diy‏ که غير النمطعه للطبيعة والجتمع ومقالة التطور الستمر الذي ينتفي معه 
ثبات القیم الأخلاقية والروحية والقول Ob‏ الدین یستهدف العالم الاخر ولیس OSS‏ 
عندما يصار إلى فصلهما عن اطارهما الرجعي الاسامی» ووصفها باساس نظام مرجعي 7 
تژول إليه الصفة القيمية الفاصلة - حسب زعم أصحاب اخطاب موضع النقاش - فإنبياء 
اي الديمقراطية والعقلانية (وکل العبارات الأخرى الممكنة الاستخدام في هذا الاطار. وهی 
کثبرة) يُرتهنان للطرف ذي السمی الاسلامي : ومع إمكانية وجود أطراف اسلامية کثبرة. منها 
ضمنا He of‏ الذين يذعنون لوصف مجتمعاتهم وجوهرها باللإسلامية. فان القول الفصل الذی 
سیفسر المضامين الفعلية old‏ العبارات ویضم الحدود الانعة حوطاء إنما هو القول الإسلامي 
القادر على أن یفرض نفسه EE‏ وتاليا. ala‏ بعبارات آخری. ما الشعار اللتیس إلا 
نبذ العل‌انية ولیس العل‌انية فهي لیست شعارا بل واقع NS‏ سنری. وما مدعى هذا 
لالتباس الا عدم الا فصاح عن الر ابط الا ستتباعي الذى يربط الطرف «اللیرال» اپدیولوجیا 
بالطرف الإسلامي بسا ادا .فنا الول بأن الاسلام هو الأصل الا مقدمة LAL‏ الطبيعي 
الذهاب إلى أن Ip‏ سلام هو Te‏ بغض النظر عن النيات الذاتية للذين ينظرون إلى 
الا سلام السیامی دوا وعى هذه الصله . 


ليس هذا الارتهان بالواقف الاسلامية نادرا في تاريخنا احدیث؛ ولو كان متنامیا J‏ 
السنوات الأخيرة بفضل ارتفاع أصداء الاسلام السيامي . ولیس هو isla‏ بالارتهان الناتح من 
مجاملة غافلة عن التحديدات السياسية التي تفضي إليه Coj‏ فهو في أغلب الاحوال Ps‏ 
ارتباطاً أكيدا باستقالة العقل التاريخي : فالعقل التارتخی أساس كل ترقء وعنصر بنوي 
SPs‏ لاقامة جتمع معاصر e‏ وما كان توهم الاستمراريات التارحية الا سلامية الطلوبة فى 
الارتهان موضع النقاش مكنا لولا غلبة عنصرين أساسيين. يتمثل العنصر الأول في انتقال 
الضغط الاسلامي من الأثر في خارج الخطاب إلى الأثر في داخله بحيث يصبح من الممكن أن 

يقسر الخطاب العادی للعلانية على قبول مسلات - ككون العلمانية نتاج عروبيين مسیحیین - 
و AL‏ التاريخية. كما أن هذا العنصر الأول يتمثل عند الكشيرين من 
المثقفين العرس التحولین إلى الاسلامية من ایدیولوجیات أخرى أو الهادنن للاسس الفکرية 
الإسلامية. في حویل مرجعيتهم للاستمرارية التاريخية يه من العروبه إلى الاسلام» بحیث بحیت 
يصبح ترائنا ترائا LDL‏ بعد آن کان موسوما بالعروبة الحتوية عل عتاصر اسلامية مزثرة 


ATAO الحندى. سقوط العلانیف. ص ۰,۸۲ و‎ (YY) 
يمكن هراجعة: عزيز العظمة, ودا عن مطوة‎ t لمناقشة هذه الظاهرة بصدد قضية سلان رضدي‎ (YE) 
.۸۰ - 78 ص‎ »)۱۹۸٩ (تشرين الأول/ اكتوبر‎ ١١ القول الدینی » الناقد. السنة ۲. العدد‎ 
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ومكونة. سر لي أحد کبار الأكاديميين العرب منذ سنوات قليلة» بعد إلقائه حاضرة حول 
والكرامة في الفكر العربي ‏ الإسلامي» في إحدى الجامعات. إلى أنه ألقى المحاضرة نفسها في 
مكان آخر نحت عنوان «الكرامة في الفكر العربي» وأنه حول العروبة إلى العروبة ‏ الإسلامية 
في مجمل محاضرته ان 1۳۹ أنه يعتقد أن فى الأمر مجاملة لفظية. وأنه غير وا أن الأساء 
ليست بالكائنات الريئة» بل انها مشوبة امات واستتباعات تربطها روابط سياسية 
وايديولوجية أكيدة . 


ويستند الخطاب التوفيقى الذي يراه البعض ضمنا أو صراحة على أنه النظرة التحديثية 
الوخيدة المتسقة مع ذاتبا ال الاعتقاد بان صاحب هذا الخطاب يتبوأ في الجتمع وی 
الدولة موقعا استشر افیا Lil thy‏ وأن الحيادية المزعومة هذا الموقم تجعل منه» حكماء غير 
خاضع للقوی السياسية والاجت‌اعية - ولو آنه تصور نفسه في هذا الموقع باعتباره bale‏ من 
داخل المجتمع حسب فهم شعبوي سنتکلم عنه بعد فقرات . Li‏ الواقع, فهو بدلنا عل أن 
تحديثية النظرة التوفيقية تقتصر على نيات أصحابهاء وتبقى دوفا آثر فعلى في بنية الخطاب 
التوفيقي» القومي أو اللیبرالي . ذلك أن هذا الخطاب مستتبع من قبل الخطاب الاسلامي 
باستيلاء هذا الأخير على مفصل أساسي فيه هو IS]‏ مخية التي Leal‏ الزعم الا سلامي ol‏ 
الا سلام جوهر الجتمع والتاریخ ومأله الحقيقي الوحيد. فتتحول المفاهيم كالديمقراطية 
والعقلانية عن اطار خطاب نشأتهاء وتنظم مستتبعة إلى حطاب قوامه الغاء تاريخية المفاهيم 
والقيام على تصور نبضوي ماضوي. خطاب يرى في الزمان» حسب عادة اللإصلاحية 
الا سلامیه الى سندرسها بشيء من من التفصيل لاحقا برهات متجددة ما هو كامن فى أصوله. 
وتتحول الديمقراطية والعقلانية بذلك إلى عرد AS) leas‏ الاستمرارية التاريحية والادعاء 
الإسلامي بالتمثيل الشامل للتاريخ والمجتمع . وادغام نتائج التاريخ الحديث في سجل 
التسمية الاسلامية4. وافتراس التاريخ باسم أصول مزعومة» فیصار إلى اختراع الطب 
الإسلامي e‏ والاقتصاد الإسلامى. واشتراكية الإسلام وغيرها. ولا كان هذا الأمر منافيا 
لطميعة التاریخ والجتمع > كان السبیل الوحید لایلاء هذا آلذهب الصدافیه هو اما التفويض 
المرسلء واما ترك محال التحدید والتعيين إلى الاسلامی النتقي الاسلام اس SLs‏ لشر وعه 
السياسي . 


Lil‏ العنصر الثاني في ارتبان الخطاب الليبرالي والخطاب القومي للخطاب الاسلامي 
فهو شأن یف سهولة الانتقال من المرجعية العروبية إلى المرجعية الاسلامية بل إمكانية 
المراوحة بينهها. وهو Bl‏ البنيوي في نظرية التاريخ التي تقوم Lele‏ دعاوی الاستمرارية 
التارخية العروبية والاسلاهيت ومنل الثانية لتراث الأولى خلال هذا القرن وخصوصا ۴ 
الفترة التى تلت الحقبة الناصرية, حن دخلت الابدیولوجیا الاسلامية إلى بعض الفاصل 
الاجتاعية والابديولوجية للقومية العربية وفت في خميرتها الابديولوجية. ولعل اشتراك 
الایدیولوحیتن العروبية والاسلامية بلفظة «الأمة» شأن مؤسف سهل اخلط بين الواحدة 


(۲۵) غليون. اغتيال العقل : عنة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية» ص ۰۳۲۲ 


51١ 


Mask,‏ وان خروج الفكر القرمي العربي عن طوره Fo‏ والواقعي الرافض للاهاة بين 
العر وبة وال سلام ول لغاء فردية كل منپا - الطور الذي نراه Ga‏ عند ساطع الحصري أو 
عبد الر حمن ¿ il‏ مثلا!*۱ - وانتقاله إلى العمل على استخراج القومية العربية من النتصوص 
القر آنية مغلا أو ادعاءه (ولو في ظرف سیامی شديد التعيين) OL‏ ميشيل عفلق انتقل إلى 
الا سلام 1 قبل وفاته وكأنه یرمز في نفسه إلى امتناع تمايز العروبة عن eel‏ بت إن هذا 
الخروج علامة لیس على الات شتراك في بعض الأسس البنيوية للفكر التاريخي Vy‏ جتاعي 
فحسب. بل على اذعان الكثير من تيارات الفكر القومي العربي لغلبة الايديولوجيا الدينية 
قبل حصول هذه الغلبة بالفعل. على صورة سنتناوها بالنقاش oY‏ ولأسباس سنتطرق 
إليها. ان في الأمرين المذكورين - الاشتراك والاذعان ‏ عودة مستمرة إلى وهم المرادة 
التاريخية. بحیث یصبح من من المکن الأخذ بالقول ان العلمانية لدینا نتاس طردا مع الشعور 
بالغربه: ۲ sl‏ بالانسلاخ عن | الامة . ولكن أية أمة؟ وهل الأمة كر ا اول 
hey‏ الناقد لمجتمعه شاعراً بالغربة؟ إن ادعاء الفرادة ووسم كل من f‏ يشترك في فهم 
معين لها بأنه منسلخ خارج. هوركن أسامى من اخطاب التسفیهی الذي یست‌خدم لا نتقاد 
العل‌انية كما استخدم من قبل oll dt‏ الدينية لانتقاد كل محالفيها. من طه حسين وعلي 
عبد الرازق إلى صادق جلال العظم وسلیان رشدي"۳. 


أولا : t‏ خطاب الفر ادة ومتعلقاته 


حل الخطاب الإسلامي في قوالب التلقى الایدیولوجی والثقايي القومي العربي ك 
ذكرناء تماما كها حصل هذا الأمر وبصورة شاملة في اسران. لعدد من الأسباب سنتناول 
بعضها في ما یل . dy‏ تكن هذه القوالب شاملة لكل تيارات الخطاب القومي . فقد انقسم 
الفکر القومي على صورة مجملة إلى تيارين في ما تختص بتصورهما للتاريخ » يقترن الأول 
بأسماء كساطع اخصري وقسطنطین زریق» ويرى في الأمم کیانات تاريخية تخضع لمنطق 


Aziz Al-Azmeh, «Islamism and Arab Nationalism,» Review : بخصوص التشامپات انظر‎ (YT) 
of Middle East Studies, no.4 (1988), pp.43 and passim. 
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الحركة التاريخية. وبصورة خاصة للنظرية التطورية التى أخذها الأول على صورتها الکونية . 
اعتير هذا التیار تکون لامم عملية تاريخية تتشكل بموجب منطق FIG‏ لترقی تكون فيه 
الأمم الشكل الأرقى للتجمعات البشرية» تجمعات alas H‏ ورف قاتا مایا 
ساسا لیات القائمة عل اش عرةف gl‏ دينية ا سلالية ولو كانت هذه العوامل 
آثار أكيدة في عملية تكون الأمم . تكون القومية في هذا التيار من الفكر القومى العربي. 
اذنء واقعه Atle‏ و کونیه . على الرغم من اختلاف الامم وصدامها بعضها مع بعض . فیکون 
الصدام واقعا بين وحدات متماثلة متزامنت ولا تکون حصوصیات الامم 1 حصوصیات 
لغوية وحضارية لا تژثر هذا gall‏ في فجوى التشکل الاجتاعي والسیامی للامت. فهذا 
التشكل لحظة معينة كونية الشمول من ha‏ تطور التاریخ الكوتي. لا شك أن في هذه 
النظرة اعتشاراً أساسياء على درجات متفاوتة من التضمن أو الوصوح. لوحدة التحولات 
الاجتماعية والسياسية على الصعيد العالي الآيلة بفعل تطور النظام العالمي القائم Be‏ 
الرأسالية الأوروبية منذ القرن السابع عشر. ولكن هذا ليس بحد ذاته دليلا على شيء الا 
على الواقعية التارعية خطاب القومية العربية Ne‏ وهي الواقعيه یه الى تسائل التاريخ وترى 
فيه ic.‏ للت‌ایز ات والتحولات دوغا النظر إلى الاضی على اسان انق اليد اللازم 
للحاضر. بل هي ترى في التاريخ lls‏ أكثر من كونه حافزا على النبوض. فهو فهو Lal‏ عبء 
يجب التخلص من اثاره والتحرر منها ۳ . 


آما التيار الثاني فهو تیار یتضمن أفكارا رومانسية. تقترب أحیانا من الصوفية و نظرتبا 
ال الأمةء وتشدد Uf‏ تشدید على فرادة الأمة العربية واختلافها النوعي عن الأمم ال حری. 
ان هذا خطاب الذاتية والهوية. الذي اشارك فيه هذا التيار من الفکر القومي العربي مع 
التبارات القومية القطریة, الشبيهة ایدیولوجیا, والق برزت ف الفترة نفسها. أي فترة ما بين 
احربین العالميتين . والتی ؟ قد تتمثل بافضل صورها في ایدیولوجیا الحزب السوري القومي . 
تتخذ الأمة نفسها 5 هذا التصور dae‏ باسوتية anthropomorphic‏ وصفها Ol pm‏ خليل 
جيران. أحد رواد الرومانسية العربية. TE lines‏ عندما شهها بذات عامه تشابه 3 
جوهرها طبيعة الفرد. فهى عاك الامة العربية - مستقله عن الشعب - أي عن الكيان pent‏ 
للآمة ‏ وذات إرادة ee‏ پا لا تضمحل ننمو وتکبو نوما عفیفا طعا وقد تعود 
وتفيق ثانية لتبِينَ ما بقي GLE‏ نفسهاء بعد أن كانت قد تمخضت عن النبي العربي 
و« انتصبت كالحبار وثارت كالعاصفة)9". لدينا هنك إذاء خطاب احیائی ؛ متشكل على 


(TT)‏ كلامنا على الحصرى بين من أية قراءة لاعماله» وبالامكان احالة القارىء إلى الدراسة المتأنية 
التالية : تاتيانا تيخونوفاء ساطع الحصري: رائد المنحى العلماني في الفكر القومي العربي ترجمة توفيق سلوم 
(موسكو: دار التقدم : ود ). 

(۳۳) قسطنطين زريق» نحن والتاریخ: مطالب وتساؤلات في صناعة التأريخ وصنع التاريخ. ط ۲ 
(بروت : دار العلم (ONTE CCR DD‏ ص 698 و ۱۸۶ . 

Ol pm (4)‏ خليل colpa‏ العواصف TE‏ جران خليل COL nm‏ المحموعة الكامله مؤلفات جران خلیل 
رن ey‏ (بم روات , : دار صادر ؛ دار دروت » (VANE‏ ضر . ۱ 2 ۲۲ ۶ . 
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صورة مجاز حيوي بيولوجي » بتجاوز ده التاريخ والماضي المجيد صعيد «التاريخ الحافز) الذي 
ay‏ عند قسطنطين زریق, مثلاء في تأكيده تار LZ‏ الأمة(: واعتباره التشبه بالاضی Lie P‏ 
بحتا لا يتعدى مجال الحوافز ر إلى وقائع الاستمرار الموهومة. بل إن هذا الخطاب يدرج وقائع 
لتاریخ في سجلین متعالیین على لاخ أحدهما سجل الجد والسژدد والا خر سجل 
الضعة والاغحاق . بذلك يكون التناقض بين الماضى والحاضر لیس شأنا نابعا من قوی LLU‏ 
موضوعية › بل من تمايز في القدرة المجردة على الفعل*۰۳ ولا يكون محدید الذات القومية ‘af‏ 
مکنا بالرجوع إلى النظريات في التاريخ أو في القوميات بل بتوكيد الذات الحية إذ ان القومية 
العربية ليست نظرية. بل «مبعث انظربات» و «مرصعه الفكر». في عبارة عفلق. بحيث بحيثث 
يكون العمل القومي هنا والقودة Sy‏ أ ally ihe‏ وة انا لا ينبىء عن خصائص 
الکان ولا يستشف منبها انسياب الزمان والسياسة البعثية «رسالة خالدة»”". حتى أن مفكرا 
فوميا كبير التأثير هو زكي الأرسوزي أمعن في هذه اللاعقلانية البنية على أفكار برغسون 
Bergson‏ وشبنغلر «Spengler‏ ورأى ٤‏ رسالة الآمة EI‏ «المعاني المنعقدة عليه حیاتہا» الى 
Jou‏ وكنبرةٍ ايقاع في منظومة الاسم دات MTL I‏ وجعل من العمل القومي شأنا ناف 
على مفهوم الرحمانية الازجة لأفكار النبوة ولجازات الرحم CO SAL‏ هذا وان الکلام 1 
«المصير» و «الرساله» معرفة ما لا تمكن معرفته. بل ما لا بقبل الا الاستکناه. بل هوء كا 
لاحظ أحد دارسي الفلسفة الحيوية الألمانية نقیض کل کلام حول السببية”». تتحدد بذلك 
الأمة ويتحدد العمل القومي بالاستناد الى توهم دات مستمرة e‏ مبنية على صورة بيولوجية 
حيوية» لا تتصل مع غيرها إلا بانفصاهها عنهاء بوضعها ذاتا مكتفية مستقلة» كالذات التي 
حدد اختراعا ايديولوجيا جديدا نسبيا على الساحة العربية هو «الإنسان اللبناني» الذي عير 
بأنه وكوطنه لبنان. کل تام » pls‏ بذاته لا حتاج إلى اضافة تکمله, أو إلى نعت ot‏ عن OG ene‏ 


يتصل خطاب النپضه القومي بالخطاب الإسلامي اتصال بنية واتصال ذكرى. فلقد 
كان الخطاب ب gräl‏ الأول في الوطن العربي نتيجة خطاب العثمانيين «lt‏ خطاب bs‏ 


)79( زریق» الصدر نقسه ص ۰۱۸ ۰۲۱۸ وما بعدها, 

)17( میشیل عفلق., في سيل البعث (بروت : دار الطليعة. ۰۱۹۵۹٩‏ ص ۵۱-۵۰ . 

(PY)‏ الصدر نقسه ص EY‏ ۰1۳ ۰1۰ ۰۷۳ ۰۱۵۸ وغيرها. 

(TA)‏ زکي الأرسوزي› مشاكلنا القومية وموقف الأحزؤات منها منبا : الر‌جعیيه الاقليميةء الشيوعية. 
القومية العربية. موقف الأحزاب العملي. > تجربة لواء اسکندرونة السياسية. الفلاح والزراعة. العامل 
والصناعة. قضية فلسطين (دمشق: دار اليقظة العربية. ۰۱۹۵7 ص ۳۸ وعبد الله حناء الانجاهات 
Sal‏ & في سورية ولبنان. ۱۹۲۰ - ۱۹69 (دمشق : دار التقدم Cul‏ 7۳)» ص 20° ۵۱ . 

)14( حناء المصدر نقسه ص ۵۳ . 

Stepan Odouev. Par les sentiers de Zarathoustra, translated by Catherine Emery (*غ)‎ 

(Moscow: Editions du progrés, 1980), p.177. 


)£1( فؤاد أفرام البستاني. مواقف لبنانية (بيروت : منشورات الداثرت (AAAY‏ ص ۱۱. 
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عبده» وكانت صياغته الأساسية في نصوص العروة الوثقى التي درسناها في الفصل الشالث. 
Ba‏ هذا الأمر بخطاب النبضة القومية GUY‏ الال بنیویا الذي تمثل فى بدايته عند هردر 
Herder‏ بی خطاب خصوصية قومية ست نبضويته وبرزت iaa‏ العملية السياسية في عهد 
التوحيد UYI‏ في القرن التاسع عشر. ثم عاد إلى نهضويته وعضوية 4 بيولوجية نظرته إلى 
التاريخ في العهد النازي . وتماما كا اتخذ الفكر GUY‏ منحىّ وضعیا «تاریخیا» في فترة المبوض 
التوحيدى oa‏ في الستينيات من Sya‏ الماضي . وجنح نحو الخيال الرضی في العهد 
النازى . احذت القومية العربية منحى 2 وضعيا فی فرة بوض المرجوازيات الوطنية 
العربية» ثم جنحت نحو اللاعقلانية النبضوية في فترات السقوط. أي فترة ما بعد هزيمة 
۷ . فيقوم اتصال النبضوية القومية والهضوية الاسلامية إذاء على أمور: الذكرى. أي 
سبق وجود الخطاب النيضوي في آواخر القرن eee‏ کت ات اي لي انس ل 
في يومنا آحد آبطال التصور الاسلامی للعروبة؛ والأثر» أي دخول الفكرة الاسلامية في مسام 
النبضوية القومية ؛ وأخیرا العامل الوحد بين الأمرين السابقین أي مفاهیم التاریخ والجتمم 
الى تقوم عليها (ya‏ . یقوم تصور التاریخ والجتمم هذا على افتراض وحدة غير 
متغايرة ولا متمايزة. متفردة. تستمر فى التا., ريخ استمرارا eres‏ بالمعئى الفلسقي 
الانطولوجي الصارم. وليس بالعنی الجازي . ويسمح هذا الاستمرار الملزم لها بألا تکون 
فترات التحول فيها . كالتاريخ الحديث الذي أحدث Lo‏ انقطاعات web‏ تامة وبالغة 
الأهمية, إلا شژونا طارئة وافدة خارجة عن إطار هذا الجوهر المستمر. فينشطر الزمان إلى ما 
سبق الأثر الغربي وما تلاه. ولا حدث الغرب La‏ آثارا اصیلت بل ان أثره فينا أمر يطفح 
ا الجوهر الأصلى المستمر مما قبل الواقعة الغربية. وليست علاقتنا بالغرب 
علاقة کونیه رابطها العحول» بل ما هي إلا علاقة جاور بين وحدتين منفصلتین في المجوهرء 
قد تتعداه إلى شىء من الازدواج الداخلي. الا أن هذا الازدواح ایکون الا موقعا هامشیا 
داخل بوتقة الفرادة دون أن تتصف صلتنا بالغرب با يتطلب منها واقع الكونية» من أن 
الغرب جزء بنيوي مناء ومن أن التحول الذي طرأ على مجتمعاتنا ليس بالطارىء بل أصيل 
كل الأصالة. وليست النبضة ف هذا الاطار إلا استعادة لما كان وتختلف الرؤى حول ماهية 
الجوهر المستأنف ی عملیه النبضه. وليس gel‏ والا ستمرار اخوهري معه الا علامة القرادة 
التامة التي تعرف نفسها بالرقض وتتخذ في هذا انها ان ایا فتكون النبضة إذاء 
gat‏ مستقبل ماض ۰*7 وعبور بين ايجابية واجابية تتوسطهی| سلبية مطلقة. ولا كانت هذه 


Aziz Al-Azmeh «Enlightenment Universalism and [stamist Particularism,» in; Eliot Deutsch, 

ed., Culture and Modernity (Honolulu: Hawaii University Press, [under press]), and Aziz Al- 

Azmeh, «Islamist Revivalism and Western Ideologies,» in: Serif Mardin, ed., Cultural Transi- 

tions in the Middle East (Albany, N.Y.: State University of New York, [under press]). 

(iY)‏ 3 هذه pil‏ انظر : عبد الله العروي . الأیدیولوجیا العر بية العاصرقة aa‏ محمد عيتاني؛ 

تقديم مكسيم رودنسون pe)‏ 9 دار الحقيقة . TARLA‏ ص ۸ ۰ - ۰۱۰۹ وعبرها؛ C‏ سر ارق حول 
بعض مشحلات الدولة في الثقافة والمجتمع Cre pl‏ (بيروت: دار الحداثة. AAA‏ ص ۰۱۲۳۱۰۰ = 


rio 


النظرة إلى التاریخ نظرة خحيالية » أصبحت الاداة الوحيدة للعبور بين الافي والمستقبل الارادة 
المجردة. إرادة الراغب ٤‏ العبور. غير abel‏ بالواقع. القائمة عليه قباما ۳ 17۴ تسطو 
cade‏ وتحوله تحویلا شاملا اطلاقبا er‏ هي تتصل به اتصال الذات بذاتمهاء وترجع 
خارجها إلى لاعقلانية يجب أن تبتلع داخل الذات. حسب عليل هيغل للإرهاب في الثورة 
الفر نسیة(۱). 


تلك هي نتائج الرومانسية التاريخية التي تجمع بين النبضويهة العرويية والدعوة 
الإسلامية. والتى لا تری في التهوض الا استعادة. والی لا تجد UL‏ العملى في النباية إلا في 
مقاومة نكوصية تقصر الفعل على لحظة المقاومة اشالصة وتعجز عن استنباط تاريخ 
معاصر*. لا یتحقق خیال الفرادة الا ى هذا العجز. تتحول السياسة بذلك ال عنف 
مباشرء أي إلى |رهاب لا يربطه بواقم السياسة والجتمم أو بامک‌اناتهیا الا الرغبة السياسية 
والهوى الانقلاي . ونتحول النبضويه من تصور مستقبلی انساني منفتح واسع يرمي إلى بناء 
الحداثة والنبوض بالواقع التخلف إلى ما يتجاوزه» إلى تصور ارتجاعي غير عقلاني یری 
امکانية SEY!‏ على التاریخ واستعادة محتمعات شاخت لصا ول . 


وقد كان مفهوم «الأصالة» ولا يزال مدخل الايديولوجيا الإسلامية إلى مكامن القومية 
لعزبية وإلى تضاعيف الايديولوجيات الليبرالية والماركسية”©. وفذا الواقع أسباب عدة. 
pe‏ آقلها si‏ | کون «الأصالة» عبارة ile‏ طيبة محمودة gat‏ با الكثير من القومین** دون 
التفات الى المضامين التى قد تحملها. وذلك في معرض التأكيد على الانفصال التاريخي لذات قد 
لا ينوي فيها صاحب الأصالة أداء انفصال نام عن مجرى التاريخ ج الكوني. رعم أنه يؤدى 
معنى هذا الانفصال بتامه . ذلك أننا نری حطاب الأصالة وهو 00 يتضمن «المعاصرة» رفيقة 
ها دون غيرها من المفاهيم. يؤكد مشروعا للمزاوجة بين داخل خاص وخارج عام بين ذاتية 
مستمرة ومعاصرة هي عالمية LY‏ یکن آن ختصر بالتقنية غير القادرة. حسب زعم أصحاب 
هذه النظرة التأثير age‏ یا في مكامن هذه الذات وأصالتها. الأصالة والمختصوصية هما ميزتا 
لذات. تشيران إلى الأنا مقابل الآخرء والذاتي مقابل العرضی. والطبيعي مقابل المصطنع؛ 


= وغرها وعرير العظمة : EL‏ الا صاله واحواتها » دراسات عر بية ؛ السنة ۰۲۲ العدد ۲ ۱ ۹۹۰۱( STA JP‏ 
«O‏ و التراث بی السلطان والتاريخ › ص ۱۷ = 10¥ وغيرها. 
Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Phenomenology of Spirit, translated by A.V. Mil- (€+)‏ 


ler; with analysis of the text and foreword by J.N. Findlay (Oxford: Claredon Press, 1977), 
para. 593, 584, and 590. 


)£0( انظر : وصاح شرارة» استثناف البدء: محاولاات E‏ العلاقة بين الملسفة والتارییخ (بروت : دار 
الحدائة. .)۱۹۸١‏ ص ۰۱۲۱ والعظمه. التراث بين السلطان والتاريخ . ص ۱۱۵ - ۰۱۷۱۷ وغ‌ها. 

)£1( انطر في هذا الفهوم ونقده: العظمة. وني الأصالة واخواتها». 

)٤۷(‏ مشلا : : عبد اللطيف شرارن الحانب الثقانی في القومية العسربية (بيروت: دار العلم للملايين. 
0۱ ص ۱۳۷ - ۰۱4۳ وعبد الله عبد الدائم. vi‏ الثقافية بين الأصالة والعاصرة » ورقة قدمت إلى : 
التراث وحدیات العصر في الوطن طن العري : الأصالة والمعاصرة : بحوث ومنافشات الندوة الفكرية التي نظمها 
مركر دراسات الوحدة العربية. ط ۲ (بيروت: المركز. ۱۹۸۷)» ص 1۸۸ - 1۸۹ . 
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ولیست الخصوصية. gall‏ التداول الذي بعر عنه حسن حنفى AS)‏ التعبرات فصاحة 
dusts‏ بالشان المقام مقابل الشمول والعمومیه . ولکنه plas‏ مقابل فقدان النوعية» والذویان 
۱ حصو صیه آحری والخصوصية والأصالة يكمنان E‏ التراث الذى يفيد العمق التاريخى 

صد النقل. والأصالة ضد التذویب. والاستمرارية التاريخية والتجانس فى الزمان"*. ذا 
الشکل يصار إلى الاحاله إلى اصول مرسلة هي في مافا علامة على ا bis‏ عام 
للادعان لقوی اجتاعية وايديولوجية تشبر إلى الوراء» إلى ما كان يوسم منذ عقدین بأسباب 
التخلف من بنى اجتماعية منقرضه ودعوات فكرية تراجعية. هذا هو فحوی الدعوة إلى 
«الاستقلال التاريخي التام للذات العربية»“. عندما تعثرت مسيرة الاستقلال الا 
والافتصادی والدعوة الى «مشروع حضاري عربي إسلامي Gat‏ هذه الأمة الغبضة التي 
تواصل ما أداء رسالتها الخالدة التي اصطفاها ها الله منذ آظهر فیها وها الإسلام»“. ولش 
كانت دعوة الاستقلال الذاي الشار اليها تتکلم عن نبذ سلطة التراث ولیس سلطة الغرب 
فقط۱: الا أن هذا الکلام لا محصلة عملية له في إطار خحطاب یتکون بنيويا في آسار مفهوم 
الذاتية وامويق كما رأينا corel‏ فان ضرورات الخطاب تحتم النفي الصریح والتأکید الضمني 
الاعمق للارتباط بالتراث. أي بالاضی ارتباطا عضويا لا انفكاك عنه, OY‏ كل كلام عن 
ذات متكاملة لدرحه قادرة على الاستقلال التام غير فادر على الامساك بعنان حاضرها - ay‏ 
غير مکتمل ولا یتصف بالتام - فبرتکس إلى خطاب الاستمرار التارخی والقراءة الطلقة. 
ذلك أن الکلام يتم على ازدواجية أصول”. أحدهما de‏ وآخر غربي» بحیث SLE‏ دون 
اعتبار pelt!‏ في حضوره. كما SLE‏ دون اعتبار المحلي باي اعتبار غير اعتبار الأصل» ish‏ 
الا ستمرار مع اناضی . أما الواقع . فان موداه أن ما توارتناه من الماضى وما آحذناه عن 
الغرب , إضافة إلى ما فينا من نتائج تحولات مجتمعاتنا العربية في القرنین الاخبرین آمور 
دات مرجعية تقطن LOYI‏ وليست إحالتها على الغرب أو على على دات مستمرة موهومه ای 
ايديولوجيا لخطاب القراءة والاستمرار والنبضة. وهو الخطاب الذي يتطلب منافاة الواقع لهذا 
المصل لأموره إلى أصيلة ودخيلة. والذی ینتضی من نر جسیته الیتافیزیائیه واعتاره الطاوومی 
للذات المستمرة عنوانا على سداده. 


ال هذه النظرة العشاثر ,4 الطایع الي تصمن استمرار اليوم J‏ الأمس و dull‏ ميك دول 
Sais‏ الذى جاري مب 9 3 ا ا o‏ م ليس آقله أهمية pul‏ 
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والفاعلیات التصنيفية من السات المميزة للفکر البشرى في مرحلته الابتدائية : فترد د الاشیاء فى 
حطاب الأصالة إلى آنواع جوهرية. بفصل فیها ما بين الأصيل والدخیل. وتصبح السمة التي 
یوصف ما واقعنا التارخی - وهی هنا الاسلام. أو العروبة الاسلامية - ليست رصدا 
لخصائص هذا الواقع في ابعاده الحالية العالية والحلية أو في العلاقات الداخلية لعناصره. بل 
الحكم على هذه العناصر بالاندراح في مرجعية Ale‏ أو في مرجعية OMe‏ ويصبح JL‏ 
من السهل أن يؤخذ بوجهة النظر الذاهبة إلى أن المعرفة التاريخية والاجتماعية لا يمكن أن 
ترتجى بالرجوع إلى أسس من علوم التاريخ والجتمع. بل ان المعرفة التاريخية والاجتاعية 
فريدة خاصة بكل وحضارة». ذلك أن المعرفة هذه لا تنفصل عن «داخل» هذا التاريخ وقلب 
هذا المجتمع . وعن أسسه] الیتافيزيائية, فلا یکن معرفة الجتمم الم سلامي الا من قبل 
المسلم لأنه لا عموم في العلوم الانسانیة:. بل إن القول بأن المعرفة التاريخية والاجتماعية 
شديدة الخصوصيه لدرجة الانانة solipsism‏ المعتمدة على الايمان بالله وما شاكله من 
التصورات أمر jisi‏ به مفکرون اسلامیو C DI‏ ولیہ رالیون من ۰ ales‏ التوفيقية”” . st‏ عن الذكر 
أن هذا التصور ليس فريدا في تقافتناء بل انه كان سمة أساسية من سمات الفكر اطيوي 
ومثاله الفكر JUN!‏ المحافظ الذى ری امتناع الانفصال بين دات العرفه وموضوعها على 
اعتبار أا عملية حيوية لا تؤدي أية معانٍ وراء الفعل الباشر*. 


لا نعتقد أن هذا التصور يفيد معرفة اجتاعية أو تاريخية فعلية تفوق المعرفة الایلة من 
التصنيف إلى أصيل ودخيل . ais‏ عملا أن ادعاء الفرادة العرفیه لا يؤدى Yi‏ تولا ای 
ees‏ بقصد منه التأكيد على منظور bop‏ في اية المطاف بقسر النظر على اعتبار الاسلام 
حور المجتمع والتاريخ على صورة ناقشناها أعلاه. أما في ما ختص باستخراج النتائح المعرفية 
العملية هذه الدعوی. فلا نری فى نقاشها أمور التنمية الاقتصادية. Mee‏ إلا إعادة صياغة 
مبسطة للمعطیات الأساسية للنظریات الماركسية فى هذا الجال(. إن عملية استلاب 
التسمية code‏ واطلاق الصفة الاسلامية على آمور کونية: شأن لم تنفك عنه الاصلاحية 
الااسلامية منذ بدایاعا وهی لا تؤدى عملا الا إلى تشيت المرجعية اللاسلامية re‏ مر جعیه 
من يتكلم باسم الا سلام : وهو في أيامنا حامل الایدیولوجیا الاسلامية. أو من ارتبن موقفه 
پذا الحامل اساد إل الاخذ باولوية هذه الرجعية آولوية آبوية مطلقة. بعبارة أخری یژول 


(۵۳) العظمه . التراث بين السلطان والتاريخ › ص ۱۵۱ . 
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العقل المصنف حوادث التاريخ والحاضر إلى أصيل ودخيل» إلى اقرار الأولوية القيمية وتالياً 

العملية لاسم معين ‏ هو الاسلام هناء والمعلوم أن التسمية لا يقصد منها الإشارة بالاجاب 

فقط» بل إن التسمية في محال الایدیولوجیا مهماز التفرد والانفصال والاستبعاد والاستكثار: 

تلك هي الفحوى الايديولوجية وتاليا العملية سیاسی واجت‌اعیا: لتفلیب det)‏ لاف 
على المجتمع والتاريخ. واعلانها (dE‏ على الفرادة. 


ثانياً : الاسلام والسباسة والمجتمع 


إن هذا التحويل لظاهرة شبه دينية, لا تبتعد GILES‏ ظاهرها عن عبادة الأسلاف. 
إلى الایپام بفاعلية معرفية. آمر له آسس ثقافية شاملة ما زالت تتظر Ling‏ ا وجا 
وانثروبولوجياً ناما لإماطة تا عن مرتكزاتها. ولا جال لدینا هنا للدخول في الامر 
للاسف. ولو آننا نعتزم الادلاء ببعض الاعتبارات المتصلة به في الفصل القبل dy‏ معرض 
مناقشة الثقافة الإسلامية. أما في ما يتعلق بالثقافة والسياسة العربيتين االیتین. فان خطاب 
الفرادة هذا يؤدي إلى اخراج عيب عن مجالى الحياة العربية بدعوی خروجها عن الذات 
وعدم انسيامها منه أصالة . تک | ن وطننا العريي. في زعم متواتر اليوم. يتضمن الا سلام 
خاصية أساسية. وأن هذه الخاصية تؤدي إلى نبذ العلمانية التي تنتمي إلى خارج مطلق, 
فتكون في هذا الخطاب الیتافیزیانی بمثابة العرض للجوهر. فنحن. على ما یقال» مسلمون 
gat‏ عام يراد منه تخصیص کل شىء. فالاإسلام عند أحد الدارسين «عقيدة الأمة 
وایدیولوجیتها»۳ وتطبیق الشر بعة ليس الا اعادة الامور الى سویتها واستتنافا لقانون الأمة. 
الطبيعي . ما at‏ من هذا التطبيق alle,‏ وطنیا “. وق المنطق cals‏ يقال ان الاسلام في 
إيران وغيرها هو الرد «الطبيعي» على الغرب. ذلك أن الاسلام هو القاعدة المشتركة 
للجمیع( > بل ان 2 هذه المقالة یکمن الزعم بأن كل من عاد إلى الإسلام في LAG‏ 
الحديث آو تبنی خطابا إسلاميا بازاء الخطاب العلماني کطه حسین أو محمد حسين هیکل أو 
بإزاء بعض مناحي القومية العربية فهو قد رجع إلى وضعه السوی وال معونات كيانه HA‏ 
المتهايز بإطلاق عن Oe adhe‏ بل إن أحد Y ju! be‏ حرج هذا التوصيف العام الغافل 
عن نتائجه السياسية الثقافية » كا نرى في القول بان الفکر الإسلاميى هو «العقيدة الشعبية 
للجاهير العربية». ولئن حاول بمثل السار أن يفصل بين التدين الذي يضمه إلى «العقيدة 
الشعبية» وبين الحركات الاسلامية السياسية””". إلا أنه ليس في ذلك مساجلة مع دعوى 


)04( محمد عمارة. في: الحوار القومي الديني : أوراق عمل ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز 
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الحركات الاسلامية بأنها ليست إلا العبارة السياسية عن هذه «العقيدة الشعبية»» فهو ينطلى 
من موقف دفاعي e E a a‏ ل إن أحد المسلمين 
تدين الشعب الصري اعتقاد iia‏ ات له منافذ J!‏ الساسة بل ان غعريزته 
السياسية تضعه إلى جانب الدولة صد اخرکات الإسلامية". at‏ موافف 
ايديولوجية عديدة على القول بأولوية الإسلام والصفة الطبيعية Ta‏ بالمجتمع. > Le‏ يجعل 
العلمانية خروجا على السنة الطبيعية التي هذا om‏ '. نکرر مرة اجو ان الأعذ بأولوية 

Sled‏ امب لين ic tot‏ إلا في عام آخر ذلك أن الأساء تمثل الظواهر الايديولوجية 
بامتیاز حاص 6 lt ust‏ ما نای الاسم وطبيعة الشىء . ومن نم برمی Le‏ حالف الا سیم 
خارج نطاق الطبيعة واطق فيضحي من الزوائد التي قد تكون افتضتها الظروف. والي 
تضحى ذلك قابلة - بل طالبه  Sle‏ والتصفية بشرار إدارى هن الارادة القائمة باخق 
اي بقرار بولیمی . 


جار الباحث إزاء هذه الصورة للمجتمع «الاسلامي» الکون من داخل مطلق وخارج 
مطلق» كيف يكن لهذا القول أن يستقيم في ظروف ما بعد التوسع الراسالي والتغلغل 
الامبريالى. خحصوصا أن الاسلامیین ومناصر هم الأصيلين منهم والغافلين. یدعون بأن 
الاستعار متغلغل في کل LS‏ حياتنا؟ عبثا يحاول الرء أن يدرك ما الذي يراد به من مضامین 
عندما يقال اننا نحيا في مجتمعات إسلامية : لا نرى عموما AST‏ من اشارات إلى «الجزء الحى 
من تکویننا» أو «مقومات شخصیتنا» أو نجابه مواقف خطابية تؤكد. دون LAE‏ أو بیان 
أن الاستعار فشل في تدمير الثقافة الوطنية المحلية per T EPA‏ هذه الثقافة 
التي تطرح نفسها كمنافس وشريك لثقافة العصر, والتي توححد الأساس العقلي والبطانة 
الوجدانية MU‏ ولا نرى تحدیدات سوسيولوجية أو ثقافية أو عقلية أو سياسية لما هو متضمن 
في الاشارة إلى الاستمراريات الاجتماعية فيناء إلا ما أشار إلى رومانسية اجتاعية تری في 
مجالس العرب و «الادراك الجمعى» و «مسرى العلاقات الحية» بين الناس أساساً للديمقراطية 
الفعلية. أى ‘pyle‏ على «الداخل »< : 
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من الواضح أن الدعوة إلى الارتكاز على أطلال المجتمع في إقامة مستقبله هي دعوة 
لدرجة غير عادية من المحافظة الاجتاعية التي ترى في الإسلام نبراسا . كثيرا مانسمع أن 
انتشار ظاهرة الا سلام السياسى ومظاهر التعصب الديني ليست إلا استكنافا ا aaa‏ 
وفرادتنا في مجابهة التغریب والاستلاب عن الذات الأصلية . ولکن الناظر إلى هذا الأمر بترو 
وانصاف للواقم سیکتشف ولا شك افون أخرى. فهو سيدرك أن للحرکات الاسلامية مواقم 
نجاح » ومواضع فشل . يرتبط نجاح الحركات الإسلامية في التوسع واستجلاب الاعضاء 
والمناصرين على عوامل اقتصاديه واجتماعية ias‏ باهیار البنى الا جتاعیه والا فتصادیه 
لأعضائها والتحول السريع والعنيف b>‏ لعالهم الأوسع. |S‏ حصل i‏ مغل ی حماه حسب 
دراسه اجتاعية وتارخية ممتازة لأحد الباحشین. وهي المدينة التي شهدت wae)‏ هجوم صد 
الدولة السورية في أواخر السبعينيات وأوائل MLE‏ ونجد الحراك الاجتاعي المنتكس 
نقسه واطامشية الاجتاعية اساسا لعضوية الاعات الإسلامية في تونس العاصمة» بيلما Sp‏ 
مدینه صفافس التونسیه متنعة على الاسلامیین OY‏ نسیجها الافتصادی والثقایی على درحه 
كبيرة من المتانة. كا امتنع الساحل التونسي علیهم لاسباب آخری«". آما في العراق. فكان 
ی أعضاء فئات اجتاعية شيعية عن الشيوعية ال الوجهة الا سلامية السياسية 
GLUT‏ دنيوية مباشرة آکیدة. وتمكن الاشارة أخيرا إلى أن الجمهور الإسلامي في سوریا؛ 
مغلا كان الحمهور عينه الذي انضوى نحت لواء الناصرية والقومية العربية في فترة سابقة 
بل ان امحزب لشيوعي وحركة الاخوان السلمين تنافسا عل التمهود نة فى مص وغيرها 
من MOL‏ كبا تنافس الشيوعيون والاخوان المسلمون على عمال نسیج شا الخيمة» وكان 
حظ الأولين من النجاح أكبر”". فهل يمكن الكلام على طبيعة إسلامية سياسية في العرب 
كافة؟ وإذا كان الا سلام سليقة العرت . لماذا كان القسر والا کراه شانا ملازما لكل دعوة 
سياسية واجتاعية إسلامية - العنف والإرهاب ضد المخالفين وضد المجتمع بشكل عام من 
قبل الجماعات الإسلامية في مصر والجزائر وغير*ماء أو العنف البالغ في كل المحاولات التي 
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فض 


جرت لانشاء دول إسلامية كالسعودية والسودان؟ قد يرى البعض أن هذه أمور منافية 
ل «روح» الاسلام ting‏ أمر تناولناه بالنقاش في الفصلين الأول والثاني من هذا الكتاب . 

الواضح أن الإسلام السيامي لا ينتشر في المواضع التي حافظت على استمراریتها التاريخية 
بدرجات متفاوتة» بل في الواضع التي تفتت فیها ها الجتمم من جهة . واتسم باتسداد الحراك 
الاجتماعي وبالازمة i‏ الاتتصادية بر من جهة أخحرى» فكان الإسلام السيامي ردا انرجا غل 
هذا وتلك dy‏ يكن منبعثا من مکامن «الذات» . 


إن ما یتضح من هذا هو هو آن الا سلام السياسى لا علاقة له بطبيعة أو سوية مزعومة 
لجتمم, یرجم إليها بعد استلاب منهاء بل إن الدین لغه سياسية لاوضاع اجتماعية 
واقتصادية بالغة التعيين› تماما كبا كانت لحظة الحداثة ولیس التراث الزعوم بسبب الحركة 
ال سلامية السياسية ف آپران*۳. يتضح من هذا OF‏ الا سلام شحنة معيارية وايديولوجية 
مقرّرة وليست مقرّرة. فأين الإسلام من الأصالة والاستمرار في ضوء امتناع صفاقس 
الاسکت والأصيلة على ما يجب أن نعتقد. على الإسلام السیاسی؟ إن JUI‏ الايديولوجي 
لخطاب ارتجاع الأصول القارة واستكنافها وكمون الإسلام فيها لا يمكن أن یکون. بالنسبة الى 
الاسلامیین. إلا طلبا للحكم باسم الارسلام على اعتبار أن هذا ل الحكم. السوي الوحيد. 
آما عند غير الا سلامیین» فهو ليس إلا ثابتا LZ UY‏ يعوضص عن ltl‏ فومي أصابه الوهن . أو 
عن ليرالية دون ثقة اجتاعية أو ذات حنين إلى جتمم قديم . ولذلك فان الحصله النهائیه 
هی أداء ايديولوجي صرف. ولیس Pr‏ لوقائع . أداء مأله. كما لحظ أحد عقلاء المفكرين 
are‏ البارزین في صيغة تساژل وتخوف. خلق نوع من الانحیاز المطلى «لذات حضارية 
غير معلومة احدود. My‏ خلق خصومة - نفسية وثقافية - مع آخرين غبر معلومي الحدود OU MIS‏ فيكون 
تقرير إسلامية العروبف ادن ؛ تسلبا للعروبة إلى الإسلاميين لصياغتها وصياغة حدودها وفق 
ers‏ فليست التقريرات العامة حول کون الإسلام خصوصية ختمعاتنا غير قادرة عل 
اكتساب شكل الأقوال العينة البينة» أي غير قادرة على انتاج معرفة وضعية أو نظريةء بل ان 
ما ما من مضمون آمر ینتح عن السياسة التي توظفها . كانت إحدى مهام هذا WES!‏ تبيان 
مهافت هذا التصور لعلاقة الا سلام بالمجتمعات العربية. ولذلك علينا الاقتصار هنا على 
استخلاص بعضص القضايا العامة مرة آحری. فليس الا سلام اولا خصوصية لأى شىء غر 
الدین OM LY‏ بل ان هناك جتمعات وتواریخ ذات خصوصيات اتسمت - في ما 
اتسمت به بتداخل بين بناها الاجتاعية والثقافية. وبين الديانة الاسلامية ومرجعیاتها 





J.R.1. Cole and Nikki R. Keddie, «Introduction,» in: Cole and Keddie, eds., Shi- (Y£) 

ism and Social Protest, and J.P. Digard, «Shi’isme et état en Iran,» dans: Olivier Carré, L’Js- 
lam et l'état dans le monde d’aujourd’hui (Paris: Presses universitaires de France, ©1982), 
pp.65-88. 


(vo)‏ أحمد كال أبو الجد. «السألة السياسية: وصل التراث بالعصر والنظام السياسي للدولة » ورقة 
قدّمت إلى : التراث وتحديات العصر في الوطن العري : الأصالة والمعاصرة: بحوث ومناقشات الندوة القكرية 
الق نظمها مركز دراسات الوحدة ody gall‏ ص OVE‏ 
(V1) l‏ العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ. ص ٥١ - Or‏ . 
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الرمزية. وذلك على صور مختلفة. وبأشكال تلفة. احتلت فيها هذه الديانة مواضع ثقافية 
وقانونية وايديولوجية وسياسية معينة » بحيث ارتبطت فيها الدنيا بالدين على أشكال معينة 
وليست خاصة بالإسلام؛ كا رأينا في الفصل الأول. كما أننا وجدنا كيف أن الديانة 
الا سلاميهة بحد داتها وحارح نطاق الشعارات الايديولوجية. ليست بالڻيء ء الواحد المعروف 
SPT‏ - بل هي آشکال ختلفة ومتباينة لتحديد الصلة بحملة من التصوص, وحتی لفهم 
وتفسير هذه النصوص . ان ارتباط الإسلام بالجواهر التاريخية والاجتاعية المزعومة ليس إلا 
ارتباطا eo Lec‏ انه ارتباط دلاله حردة لا تستمد مضامینبا ولا حيثياتها من الواقع. ٠‏ بل 
من يروم أن يفعل في هذا الواة a‏ باسم اللإسلام. i‏ من يقوم بفعل الدلالة أصالة. فا هو 
السلم دون اضافه ومحديد؟ رما هو العربي - ال النزه عن قوی التاریخ اخدیت؟ ما هذا 
الکائن الغریب الخالص عن التلوث بوقائم التحول الاجتماعي Sb‏ الامبربالية وآثارها العالية 
الاي كانت إحدى نتائجه الغاء الفرادة على نحو فعلى. Sly‏ يراد انقاده بإلغاء كونيته على 
نحو وهمي؟ آولیس الغرب بأفکاره السياسية كالديمقراطية والمرلانية والدولة الرکزية - lpm‏ 
أصيلا منا الیوم؟ آولیس الغرت بثقافته التقنية الرجوق وبنظمه لا دارة الدوكه وبنظمه 
التربوية کالدارس والحامعات. وباجاهاته الفكرية ومبادئه القانونية جزءًا سا وأصيلا من 
مجتمعنا؟ والحال کذلك. هل تكون الدعوة إلى «الرجوع» إلى سوية طبيعية مزعومة أقلّ من 
توسل مرجعية مطلقة هي علامة ایدیولوجیف. اسم. تؤخذ على أنها وو اول 
على الأصالة ‏ الإسلام ‏ وكأنه الاصل. أي المجتمع التاريخ م؟ أوليس في هذاء Gy‏ أحسن 
الأحوال. اختزال للكليات التاريخية المعقدة إلى لب hes GLE‏ واختزال هذا إلى دین لا 
مضمود فعلی له ) أسمه الا سلام» ی سبیل إيلاء نرجسية التمییز والذات موقع المحور الذي 
يلتف عليه تصور التاريخ » وجعل التاريخ بذلك كائنا a‏ بدلا منه كائنا معقولا؟ وهل 
far‏ هذا التحویر دون اعتباره نکوصا نحو ذاتية أسطورية يراد Lae‏ أن تصلح 8 الوهم واقع 
لا تقطاع التاريخي الذي آحدئته حداثة النظام العالی؟ ليس الإسلام. ادن y‏ وحدة نوعية 
متخيلة لا مناعة ها إلا يي عبارتها الايديولوجية. sl‏ في دلالتها على نفسها أو بالأحری في 
دلالة السا سى الإسلامي على ما شاء بتوسلها. 
ليست غريبة عن التاريخ هذه الحجمة الاخستزالية التي تضع الأخلاق والدين مكان 
السياسة والمجتمع والاقتصاد. وتحيل اليوم إلى الأمس الصاغ بدوره على صورة تماذج لا حياة 
فيها ولا واقع . وليست الأسطورة بشان غريب على محاولات صنع التاريخ بال مارسة التكوصية 
وباختراع تواريخ واستمراريات eer‏ اجتهاعية لا مكان لما إلا eer J‏ بل هي أمور 
تجنح إليها كل الدعوات الاحيائية الشعبوية والقومية التي لا آفاق تاريخية Ub‏ يشترك دعاة 
العروبة الإحيائية » والعروبة ‏ الاسلامیة في هذا الأمر مع Sal‏ الفاشي في ایطالیا ومع 
الحركات الإحيائية القومية في bi‏ اف أوروبا شرقا ML‏ لیس جنوح بعض niill‏ 


(YY)‏ كانت الظاهرة القومية في السنوات الأخيرة مناسبة لعدد من الدراسات البالغة الاهمية, وذلك للمرة 
الأولى . ونشیر بشکل حاص إلى التالي : ۱ 5 
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العرب إلى أن يقرنوا العروبة بالا سلام بمختلف في أسسه الميثولوجية وأوالياته الثقافية والنفسية 
عن الطريقة التي یصار بها إلى ربط القومية الايرلندية بالكائوليكية فلا ترتطم هذه الذات 
المستمرة الموهومة بالآخر في ا لخيال» Lasts‏ ترتطم بالوافم ی الحقيقة : فهي SP‏ من الأمة 
أن تكون مستوية حتی تحافظ على وحدتها النوعية المزعومة وحتى ot‏ لأصحاب القول 
الإسلامي pled!‏ بالاتساق مع الواقع . ولكن الامة ليست بالصفحة المستوية» بل هي تتألف 
من رجال ونساء وطبقات ومناطق وعشائر ومدن ونقافات وطوائف . ولیس iy‏ من العناصر 
من صفات الثبات أو الاستقلال عن صلتها بالعناصر ری وصلة هذه العناصر مجتمعة 
في وحدتها امسغرافية - السياسية. أي في إطار الدولة التي ينتمي إليهاء بالنظام العا لمي » وصلة 
كل منبا على حدة بالنظام العالي الذي يحدد اندراجها في توزيع العمل العالی Gy‏ الثقافة 
التيليفزيونية الكونية وتخلفها المحلى. فليس التخلف إلا أحد BU‏ العاصرة ولا جدوى في 
افتراص وحدة وتائر التحول داخل كل وحدة سياسية وجتمعیه . لا يكن بناء برنامج سياسي 
على افتراض الوحدة النوعية الفريدة هذه الأنواع والوتائر» بل على أساس obit‏ لكل فرد 
منپا. ولیس التقوقع الفکری والثقاي لبعض المئات الاجتاعية الا تتاجا لمصادرة امعانات 
لتطور متهاء ولیس انطلاقها الا دلیلا على الحصار الفروض علیها باغلاق السبل آمامها 
وبجعلها حارج التاريخ OF‏ التاريخ لم يعد بحاجه الیها. فتندرج هي وغيرها في مجتمع دولة 
يحتوى على قواعد اجت‌اعية واقتصادية محتلفة. وزمانيات متنافرة. وعلاقات سسية داخلية 
وخارجية متباينة أو خفية أو حتى منقطعة. أي في وحدة شديدة التسوع والتنافر الداخليين. 
دونما وجهة تاريخية واضحة dL‏ ما يعلى من OLE‏ البرهة الايديولوجية في كل نشاط 
Mole‏ ولا تختلف المجتمعات العربية في هذا الشأن عن جل المجتمعات النامية الأخرى 


آما هاجس الوحدة القسرية. فهو ليس بالغريب في ضوء ما رأينا أنه هاجس استبدادى 

له مرتكزات أكيدة في الفكر السيامي العربي الحديت. فإنه من الصحيح القول ان الوحدة 
«(صورة» - بالمعنى الکانطي - من صور الع التاريخي العربي”". ونضيف: من الفكر 
ol‏ العری . يتمثل هذا في افتراض الوحدة الزمانية التي رأيناها بخصوص الاستمرارية 
والوحدة GLA‏ المتمثلة بافتراض استواء صفحه المجتمع. وخروج مانافر آسس هذا 


Benedict Richard O'Gorman Anderson, Imagined Communities (London: Verso, 1983): = 
Ernest Gellner, Nations and Nationalism, New Perspectives on the Past (Oxford: Basil Black- 
well; Ithaca, N.Y.: Cornell University Press, 1983); Partha Chatterjee. Nationalist Thought 
and the Colonial World (London: Oxford University Press; Delhi: Zed Books. 1986); ۰ 
Hobsbawm., Nations and Nationalism Since 1780: Programme, Myth and Reality (Cambridge, 
Cambridge University Press, 1990); Tom Nairn, «Nationalism: The Modern Janus,» in: Tom 
Nairn, The Break-up of Britain (London: New Left Books, 1977). 
: انظر الدراسة الممتازة التالية‎ (VA) 

Richard Kearny, Transitions: Narratives in Modern Irish Culture (Dublin: Woolfhound Press, 
1988), pp.242, and 248. 
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.۷۰ شرارةء حول بعض مشكلات الدولة في الثقافة والمجتمع العر بیین. ص‎ )۸۰( 


۳۲ 


الاستواء ‏ كالعلانية - خروجا مطلقا عنه. بذلك تبدو العل‌انية لأحد رواد القومية الشعبوية 
عندنا كبديل نقای U‏ ید عو ه «الذاية الدينية». تأكيد كون الدين جوهر الوحود القومي e‏ 
فکون العل‌انية بدیلا للذانیه الدينية یعنی. حسب زعم هذا الدارس. Lel‏ « جرد نفي للذاتية 
القومیه» فالدین عنده منبع لشعور القومی. هكذا ینشطر الواقع ال داخل جوهری دي 

حقيقة انطولوجية. on‏ مزيف. مفتر على الأصول والجواهر. 3 یکون العمل السياسي 
پوت الديمقراطية YI ies Sus Ss!‏ إدا فام باسم هدا الجوهر. الدی لیس هو إلا الأصل 
الإسلامى المسناسة تاعبت للشب _ ونضحي الدعقراطية کمشر وع سیاسی ‏ حسب فكرة متوائرة 3 
.المماهاة leew‏ على افتراض أن الدول المأئمة cb‏ الصناعا J‏ العلافه والصحيحة» فے| 
بيهماء oly‏ هذا الانصداع متركب على أساس ازدواجية ثقافية وحضارية يترادف فيها 
التحديث والوفادة"“. بل هناك من زعم أن الدولة العلانية في وطننا العربي قامت على شرط 
تتازل الجميع 95 أى الطوائف - عن ذاتيتهم وتساوي الجميع في فقدان CDd abl‏ 

ا aa ae‏ أن کا عل ومو آن مناط خطاب ٠‏ الوحدة أ an‏ 

انطولوجي A‏ اج j‏ هذه الوحدة لوی بت کونها جوهراً. عل الأمراض 
لاتجانس المجتمع وتعدده ان ٤‏ عهاية الطاف ا یس Boi‏ وغراية . ولیس "1 
التصور للوحدة المحتومة el‏ اوانتهاء اوقا إلا صوره a‏ كونها دهن المنثقفين العرب عن 
الدوله كمشروع شامل على هيئه الخرت الذى بصوره شاملا OMe y gy‏ ولا كان ¿Le‏ 59 
في هذا الأمر الفصل بين الداخل والخارج. كان على الدولة أن تكون تامة متجانسة لا انقسام 
ولا مفارقة أو تمايز فيها. ومن علامات التجانس واللاانقسام والتطابق دون التوسيط أو 
التمايزء تطابق الدولة مع المجتمع. وهذا Jol‏ أهم أركان الدعوى الديمقراطية القائمة اليوم 
باسم JI‏ ومانسیه القومیه الا سلامیه والا سلامیه العربية. فبراد من المقولاات المستخدمة 5 
هذا Jull‏ الى رأينا أنه لا حصلة فعلية فا كاهوية والذاتية والإسلام بعموم تسميتهع أن 
a ve Las ewes‏ هذا ی in‏ عللامات على مشروع سيامي يراد منه راب 
ae‏ وهل أن TU‏ بالعلمانية رفک راء ال من شروط إقامة مطابقة KRI‏ 
والامف على اعتار Ei‏ من دواعی الا ستلاب والاغتراب عن الذات والانقسام والتهايز؟ 





(۸۱) برهان غلیون, ULM‏ الطائفية ومشكلة الأقليات (بيروت: دار الطليعة. ۰)۱۹۷۹ ص ۱۳ - 
a ees‏ زر Me‏ 

- ۲۷۸ إزاء العلاقة بين القومية العربية والإسلام.» ص‎ nal tly البشري » «التخلف بين النخبة‎ (AY) 
. AY 

À غليون. الصدر نفسه» ص‎ (AY) 

. ۱۶ ۲ ۱۶۱ قارن: شرارة. حول بعض مشکلات الدولة في الثقافة والمجتمع العربيين.ء ص‎ (AS) 
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لا تختلف القوميات الظرفية ‏ والقومية العربية والقومية الإسلامية منها - عن القوميات 
الأوروبية في les‏ نتاجا للدولة القومية. فليست الأمم وحدات اجتماعية أزلية» ولا هي 
ذوات ميتافيزيائية » بل هي وحدات سياسية ذات تعيينات داخلية ونحديدات خارجية بالغة 
التعقيد. تلعب فيها الدولة ‏ أو مشاريع إقامة الدولة. ٠‏ كمشروع إقامة الدوله aces‏ 
[a‏ بالغ الاهمية . لم يكن بين الايطاليين عندما قامت الدولة الايطالية الموحدة إلا ل ۲ 
BIL‏ من يتكلم الايطالية العروفة الیوم ولا بين الفرنسین عام ۱۷۸۹ إلا ۰ ELL‏ ممن يكلم 
الفرنسية و ۱۲ باك من تكلم الفرنسية الى تعس الیوم ماري ولا ندري کم من 
العرب الیوم هم مسلمون gall‏ السیاسی المرغوب الیوم . ول تصبح الابطالية أو الفرنسية 
لغة قومية الا بعد of‏ اتات الدولة الامتین الايطالية والفرنسية عن طرق عملیات do AS!‏ 
والتنشئة الوطنية والاعلام السیاسی المركزية. د Rigg‏ تا من الزمن ومن الادارة 
الدولانية الموحدةء ولكن هذا لم يمنع القوفت نالا بظاله Lara cas ally‏ الأول za‏ 
الكلام على جواهر مستعادة بالنبضة سمتها القومية الايطالية risorgimento‏ أي reer‏ أو 
الغبوض . إن Be‏ الدولة والنخب الدولانية بالشعب - على تعييناته الداخلية الكثيرة ‏ آمور 
شدیدة التعقید ولا يكن أن SRE‏ بعبارات حول «الصدوره أو الطابقت ولو كان هذا التصور - 
الذي يجد أصوله النظرية في مفهوم روسو للإرادة العامة - قد استخدم دوما لیسوغ الکلام 
باسم شعب متخيل» شعب هو في طور الإنشاء Ey‏ على الرغبة السياسية المسمية له إسلاميا 
(في حالتنا هذه). فليس الشعب في واقع الامر بتلك الوحدة المتجانسة التي يتصورها اخطاب 
- القومی حول الإسلام هذاء ولا هو بالشأن الستمر غير الخاضع للتحول. أو بالجاعة 
ols‏ الجوهر الذي تنبغي استعادته وإقامة تطابقه مع الدولة. وليست الدولة ولا الثقافة 
بالأمور الممكنة التطابق مع المجتمع ‏ عدا في بعض المجتمعات البدائية التي لا تنفصل فيها 
الثقافة ولا السياسية كميزانين مستقلين من حيزات التشكل التاريخي يستدعيان قيام أجهزة 
اجتاعية خاصة ما. إذن». ليست علاقة الدولة بالمجتمع علاقة (صدور) و «تطابق». بل هي 
علاقة تتضمن إدارة وتربية ومثاقفة واستخلالاً Mitty‏ حقوقيا مع أمور أخرى كثيرة بين نصابين 
مختلفين, أحدهما سياسي واداريی والا جر اجت‌اعي e‏ ولیس R‏ أى شعب» عدا الشعوب 
البدائية. تماثل HL‏ أو تجانس تام ؛ ولا بد من انفصال التقافات Lab‏ دغل امسن م 
البداوة والتحضر. واختلافها بين المناطق اخبلیه والسهلية. وإلى درجة أقل بين الطوائف. 
وحسب bui‏ التعليم والآدوار الاجتاعية. وما بين الرجال والتسای وعلى أساس سواها من 
الاعتبارات . . وتقوم الدولة القومية على فكرة التطابق بين الثقافة العامة والایدیولوحیا 
السياسية. أما في المجتمعات الطرفية التخلفة. فإن الانزياحات بين حيزات وتشكلات الكل 
التار خي تصبح الشان الطبيعي وتتخذ في عنفها الاجتماعي والثقافى أحد المجالات الأساسية 
للسياسةء بين] ما الدولة إلا al‏ (ميكانزم) لضبط التنافرات الاجتاعية والاقتصادية والثقافية 
وضبط تفاوت وتائر التحول (أي البلقنة الزمانية) على شكل يحافظ على الوحدة الجغرافية ‏ 


Hobsbawm, Nations and Nationalism Since 1780: Programme, Myth and Reality, (AO) 
pp.38, and 60. 
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daw Lead |‏ - الحقوقية التي تکون اساس الدو له العربية القائمة والي تخد من القانون Jul‏ 
اساسا لش عیتها. ومن إدارة الاندراج في فى الكونية الا قتصادیه وظيفة AA‏ 


أما افتراض التجانس الجتمعي والثقاني. ودمغه بطابع الاسلام. فهو لیس اخباراً عن 
الواقع بل هو شعار ايديولوجي وشهوة سياسية قائمة على هوى !سلامي. وعلى نظرية سياسية 
شعبوية تتوشل في الخيال. تماما كا كانت حال الشعبوية الروسية والشعبوية القومية الروسية 
(السلافوفیل) ‏ ذاتا فارة لشعب. تکتشفه في الفولکلور. أو في بعض المؤسسات الاجتماعية 
IL‏ كمؤسسة مجلس العرب. أو العلاقات الداخلية لأحياء القاهرة أو دمشق القدیتین. 
بعبارة أخرى. يصار إلى التوجه إلى الحنين إما لآثار متخفية؛ أو لمؤسسات اجتاعية كانت وما 
زالت من عوائق الرقي الاجتماعي والديمقراطية السياسية في قيامها على المحسويية» وتغلیب 
المصالح الخاصة للطائفة أو العشيرة أو النطقه على الصالح العامة التمثلة في القانون وي 
مؤسسات الدولة. ليس افتراض عيانس المجتمع نحت العنوان الااسلامی بارا عن الواقم 
بل هو قيام باسم سياسة !سلامیة. مرتكزة إلى نظرة سياسية شعبویه. تتوسل في الخيال ذاتا 
لشعب وتاريخ » ذاتا موسومة بالاستمرارية والتجانس. يصنع منها مادة a‏ السياسة 
الاسلامية التي لا بد أن يرتبن ها في نهاية الطاف اخطاب الإسلامي لغير الاسلامیین 
سبق أن ذكرنا أن الخطاب الإسلامي في البعض من أشكاله الأكثر حداثة حطاب 
يقطن لفضاء ء الايديولوجي للقومیه العربية في صيغتها العضوانية الشعبوية النبضوية. sl‏ 
بصورتبا الرومانسية التوسلة احیاء الجتمع . ولیس ye‏ لاك کذلك» ان یکون JU!‏ 
السياسي للخطابين متوافقا مع ما هو متضمن في هذه الصيغة من الایدیولوجیا القومية 
العربية : دولة ينبذ منها التنافرء ويتم فيها التطابق بين الشعب والدولة. بحيث لا يتم فقط 
تحقيق الدولة الغربية عندناء أو تحقق صورتها في مرآتنا على اعتبار أن الغرب صورة تارخية 
شاملة ونموذج يومي للتاريخ التحقق والناجزء بل يصار إلى تغييب واقع هذا الشعب في 
وحدانية السلطه الصانعة 2 المتكلمة باسمه الصادرة عنه. والمجسدة له في «دولة شديدة 
الحضور. تتشخص في نبي جدید يحتل رشاسة الجمهورية»"“. ولا تقدر على هذا الحضور التام الا 
بالإلغاء التام حقيقة الشعب الذي عثل ولتاریخه. وبالقيام الانطولوجي مکانه. ليس اكتشاف 
المثقفين العرب في العقدين الأخرين لروح الشعب gl‏ يثوي ال سلام فيها ألا الوجه GUI‏ 
لاكتشافهم الدولة الكلانية. فجاء خطابهم المستصلح للإسلام رديفا للسياسة الإسلامية. 
وجاءت الايديولوجيا الا سلاميه تحت مظلة القومية الشعبوية . 


عاك اساي ره لعو العندية من تا kal‏ قير سای Oe‏ 
صراحة. مضمرات ا نطاب الا سلامی السیاسی الذي عر صتا بعص عناصره الايديولوجية. 
ولاستمرارهم على الاعتقاد بأنهم يدعون إلى سظم ديمقراطية بینا هم استبطنوا المحتوى 
الاستبدادی هذا الخطاب السیاسی . وليس غريبا ضياع ملكات الفكر النقدي الحر والواقعية 

۰0۱۹۹۰ - ۱۹۸۹( "2 ۲ انظر : عبد الله الوزان « «میشیل عفلق» : وداعا » زوایا. العددان‎ (AT) 
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التارخی وتقرير مبادىء ليرالية ة وأخرى استنادية E‏ الوقت نفسه مع استتباع الشانية 
الأولى» واندراح قطاعات واسعة من الفكر القومى في إسار الشعبوية. وفي إطار مفهوم JAS‏ 
للدوله المطابقة للمجتمع . ال فا غ هي من الشمول بحيث يفترض عدم وحود آي 
وافم للمجتمع حارج إطار هذه الدولة. ذلك أن هذه الظواهر ليست غريبة عن فترات 
الاغهیار التي تبدو فیها الشاریم السياسية والثقافية والاجتاعية التي ساورت آذهان ورادات 
الحركات الثقافية والسياسية العربية عدة أجيال. ولیست آقل عناوین هذه الشاریم أهمية. 
التقدم والرقي والخروح عن التخلف ووسم واقعنا بانه متخلف عن ركاب الرفي الكونية . 
لیس غريبا التأكيد المتنامي خلول وميه وكيانات اجتماعية أسطورية E‏ ولد فيه وافع 
العرت ووقائع oly‏ الا خیرة من التاریخ العالی فشل الرهانات القومية العام ‏ ثالثية 
الكلية مع موز القوعية عا والهزيمة المتكررة للصرب أمام عدوهم التاريخي الاسامی - 
اسرائیل - وعدويهم ل تالا تشز اد peices‏ ول يكن الاستبداد والتخلف. ولا 
كانت اسرائيل بالشؤون المستقلة بعضها عن بعض. ولا كانت كل جربة قطرية عستقله عن 
الوضع لمرن اف وليست معالم هزيمة ۱۹۲۷ كلها لااحقة على ac al‏ ان التيار 
الإسلا مي بشکله العام الذي یتخذ من الااسلام تفسی | وسمة اا للوطن pl‏ أي 
يتخذ منه جوهرا أساسيا يتخلل الثقافة والمجتمع ویتطلب تاليا دوله متوافقة cans‏ كان Vane‏ 
في فترة الستينيات وق إطار الصراع بين القوى الثورية العربية (الناصرية والبعث) والقوى 
المحافظة اجتماعیا والمعادية للاشتراكية اقتصادياً والوالية للولايات المتحدة سياسياً. ول يقتصر 
Ija‏ الصدام على صدام النظامين الناصری والبعثى مع السعودية وأمريكاء بل كانت له 
نجليات واضحة في تونس. حيث كان انتقاد tei‏ التعاونية في الزراعة E E, Jte‏ 
للهحمة الدينية والمحافطة اجتاعياً على الجهاز التکنوفراطی التحديثىي في الحزب الدستوري 
التي OIE!‏ من مهاجمه «الانحلال الخلقي» الذي وجدته في تحرر المرأة التونسية وفكر المثقفين 
الجامعيين عنواناً أساسياً””. ولكن pyr‏ الأساسى انصب على الاشتراكية والقومية العربية 
ساعتبارها نفيضين للاسلام وحربین للمجتمع . وذلك £ Jei‏ مؤلمين کصلاح الدین 
النجد. صاحب التضلیل الاشتراکی. وبلشفة الا سلام و فيصل بن عبد العزيز من خلال 
آقواله وأفعاله. وحمد جلال كشك صاحب السعودیون واحل الاسلامی والماركسية 
والغز و الفكري. وفي صحف مثل الحياة البيروتية. وقد احتدمت هده امه ما و نظام 
الانفصال في سورياء عندما انقلب الاخوان المسلمون فى سوريا على تيار مصطفی السباعی 
(وكتب صلاح الد ين AA‏ كتاب بلشفة الاسلام) الذي / يعاد الاتحاد الاشتراكي » بل كان 
طاخم روصي كل و9 السوريين حول الاشتراكية منذ منتصف Mckee VI‏ 
وتنامت تلك الحملة >( باثر من نفور الفثات الاخوانية السورية ET‏ تلك المرتبطة 
بالتجارة من الاشتراكية. وخوء الكثير منبم مع الاخوان المسلمين المصريين الى السعوديةء 


Abdelkader Zghal, «The Reactivation of Tradition in Post-Traditional Society.» (AY) 
Daedalus, no.102 (1973). pp.232-233. 
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التي لم تعد تتلقى منذ ذلك الوقت ذلك النقد اللاذع الذي OLS‏ يوجهه اليها الإسلاميون 
قرلا“ . 


تضمن هذا اهجوم على الاشتراكية والقومية المفاهيم عينها التي يستخدمها ضمنا E‏ 
یومنا هذا أصحاب التوافق مع الخطاب الإسلامي الذين Litt‏ بعضا من أفكارهم في 
الصفحات السابقة» ومن هذه المفاهيم التأكيد أن مجتمعاتنا العربية مجتمعات إسلامية ليست 
العلمانية والاشتراكية الا عناصر دخيلة عليها مرسومة فيها من الخارج . وأن الاشتراكية 
والقومية والعلمانية هي السوولة عن تفرق الأمة. وأن الخلاص يعقوم باعتاد الا سلام! ae‏ 
يلاحظ أن الاسلام كحل تفرضة Vi‏ دو ل ج اال نامةه its‏ إل عا علمي نابع من 
استقراء الحقيقة الاسلامية المزعومة لوطننا pl‏ عند دعاة التوفيقية. ويؤول هذا الهجوم إلى 
تأكيد العداء SLEW‏ السوفياق وقرن الالحاد باللاشتراكية وبالشيوعية  dy‏ يكن اخطاب 
الإسلامي وحده سائرا J‏ هذا ol XI‏ بل بعض لاجاهات المسيحية المعادية للعلانية 
Lal‏ وتنامی هذا التيار بعد هزيمة 14319 تنامياً كبيراً وسريعاء بل شجعته المؤسسة 
السياسية المهزومة بعد Ega‏ الخرطوم ؛ حسب عبارة أحد كبار دعاة هذا اخط الهجومي. فإنه 
«بعد أن كان الرئيس المصري يدعو إلى نتف الذقون. طلب المساعدة من أصحاب الذقون»*. 


كان لنا في فصل سابق كلام AST‏ استفاضة حول الدين والدولة الوطنية. وما علينا هنا 
الا تأكيد تمشيخ الدولة الوطنيت في مصر آولا : نم إلى حد أقل بكثير في سوریا. بعد هزيمة 
حزيران/ يونيو. ولعل أحد المظاهر ا للتخبط والضعف كان تشجيع السلطات 
المصرية ال علامي والديني للتهيئات المرضية الخماعية الى ظهرت للشعب المصري ردا على 
صدمة افزیت والمتمثلة بالظهور الزعوم لمريم العذراء في القاهرة”“. ثم اكتساح اللاعقلانية 
الدينية لأجهزة الإعلام المقروءة والمسموعة والمرئية» ثم ما شهده العهد الساداتي من تشجيع 
بعض التيارات الاسلامية ضد القوى التقدمية والقومية. وأخيرا ‏ حسب ملاحظة صائبة 
لأحد المعلقين ‏ قیام الأحزاب الجبهوية في مصر بتحجيم الاتجاهات الليبرالية والعلانية فيها 
مراعاة للتحالف» w‏ منطلقات دينية مراعاة للاسلامیین. وذلك ر على ظاهرة غربية ي 
السياسة og tl‏ المصرية هي اتفاق المجموعة السياسية على الحدود القصوى بدل برامج 


VO ی > ص ۲۳ - ۰۲ و‎ A Jiya! : مثلا‎ (A9) 

)٩۰(‏ صلاح الدين النخد. أعمدة النكبة : بحث علمی في أسباب هزيمة ۵ حزيران, التاریخ 
pie‏ ط ۲ (بيروت: دار الكتاب الحديد. ۰)۱۹7۷ ص ۰۱۸ 9٩ OV‏ ولام AV‏ 

)41( رينيه حبئى. حضارتنا على المفترق (ببروت: منشورات الندوة اللنانية. ۰۱۹۲۰ ص ۱۵۱ - 
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الحدود ECOL‏ هذا الموقف دون شك مقابل سيامى لاذعان الكثير من المثقفين العرب 
للمنطلقات الأساسية للإسلاميين: إن الاسلام يمثل الشعب. وان لأصحابه القول الفصل في 
جملة من القضايا. وليس هناك شك في التغذية الأكيدة هذا التيار العام من LS‏ الاسلام 
النفطي دی الأثر الا علامي الکسر الذی أ حضم ok.‏ الألوف من الأطفال العرب وأهاليهم 
المقيمين لأنظمة تربوية وإعلامية وسياسية تتخذ من التصور الاسلامی علا عليها. وقد تم 
Lal‏ است‌اد اللباس الخليجي والسعودى بعد وسمه باللباس الا سلامي . ٠‏ ثم Lal -e‏ ډک 
الأثر الأكيد LEW‏ المادية للبلدان النقطية. وعودة اثارها المادية بالخير وبالحلول الوهمية 
لقضايا التتمية على الملايين من العرب. وباشراب عل آعداد كبرة جدا منبم عن طريق 
شركات توظيف الأموال الإسلامية الي رعت المراحل الأخيرة من re‏ الاقتصاد المصري 
وشددت على ريعيته وتغلغلت في ا الاعلام والصارف وا وف على التحالفات 
الحزبية”*. dy‏ يكن التأكيد على القيم الرأسالية المنفلتة الوحشية في الاقتصاد في ممارسة هذه 
rio om,‏ في تنظيرات الشيخ الشعراوي”" الا تتمة للهجوم على الاشتراكية في 
الستينيات. ولم يكن التخلى عن الاشتراكية والانحياز إلى الولايات التحدة والحركة باتجاه 
التوافق مع اسرائيل - الذی سیکتمل بعد انهيار العسکر الا شستراکی وخود LEYI‏ السوفياق 
وانپزامه في الحرب الباردة - الا تتیات للهجمة الأمريكية والاسرائيلية على التجارب التحررية 
في الوطن العربي ay)‏ العام الثالث) التي عضدتها قوی أكيدة الاثر في فلب الوطن العري . 
ویقتضي التنويه هذا الأمر لغلبة القول هذه الأيام. من أعداء هذه التجارب القدامی ومن 
أصدقائها القدامى المتحولين عليهاء ob‏ التجارب ا العربية سقطت من تلقاء نفسها 
وبسبب أخطائها الذاتية فقط. إذ يجب تأكيد الاثر الک لمحاربة هذه التجارب. ومن إهمال 

حى القصور الأكيدة فیها. التى يعرى الكثير مہا إلى طفولتها. فهى هزمت في تطلعاتها 
كف فترة لا تتجاوز العشر سنين بكثير AOA AoT‏ قبل أن تتدهور اقتصاديا 
ومدنيأء وينقلب بعضها على مواطنيها بفجور دموي منقطع النظی ويتحول غيرها إلى نظم 
تنظم اقتصادات ريعية لصالح عشاثر. وقبل أن تبرز الطائفية» ويتحلل لبنان في انتحار 
جاعی ‏ وتتحول السياسة الوطنية الفلسطينية من رائدة العمل الوطنى إلى رائدة القطرية 
لوالية للولايات المتحدة. كل هذا في ظل عربدة اسرائيلية لا كابح لها. - 


ليس ف ما یسمی (صحوة إسلامية». ادن بالشأن الذي حصل ردا على الهزيمة. بل كان 
تعییرا عن غلبة قوی سابقة tede‏ وفاعلة في انجاه نحققهاء. بل هو التعبير الأكير عن اكتال 
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. 185 ص‎ ۵ 

)40( محمود عبد الفضیل , الخديعة الالية الکری: الاقتصاد السياسى لشركات توظيف الأموال 
(القاهرة: دار المستقبل العربيء (AAAA‏ وفودةء الصدر نقسه» ص ۱۱۱ - ۱1۵ 

)41( فؤاد زکریاء الحقيقة والوهم في الحركة الا سلامية المعاصرة. ط ۲ (القاهرة؛ باريس: دار الفكر 
للدراسات والنشر والتوزيع. ۰)۱۹۸۲ ص ۳۳ - 1۰ . 
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اطزیه۳. وکان تنفیذ | - على الصعيد الثقائي - السياسى - لنتائح حعطاب P‏ مقرونا 
بتوكيد إسلامي . لنتائح كانت بادية في مضامين اهجوم على الاشتراكية والضومية ک| كانت 
a uL‏ السوسيودراما. 3 هذا «السيناريو لأدوار متحم :۸ الذى جومت به احدی ابرز 
المحاولاات الي مت في سبيل تشخيص بعض مواطن الاعتلال في الوضع up‏ من y‏ 
jee‏ » وهي Jle‏ صادق حلال العظم . التي استدرت كامل ریب‌رتوار التسفيه الموجه من 

الا نجاهات الا سلامیه<" والذی als d‏ في آسسه اختلافا te‏ عن الضمون a‏ استقر عليه 
مند صیاغته في قضيتي ab‏ حسين وعلي عبد الرازق قبل هزيمة حزیران ASL‏ من أربعين عاما: 
الاتهام بالانسلاخ والعقلية التآمرية واتهام الستشرفین. أي تأكيد الصفة الخارجية مقابل 
الصيغة الداخلية والذاتية الناصعة المذعاة من قبل التکلمین باسم الاسلام إضافة إلى نكهة 
الستينيات. ألا وهی مهاحمة الشيوعية والاشتراكية ALY‏ والقومية والساواة بين كل هذه. 
وکان ان انتحلت افجمة القائمة على القومية والاشتراكية باسم الاسلام الأدوات 
الابدیولوجية الاساسية للقومية في دورها التعبوي. مؤكذة الرمز الاسطوري والاستمرارية 
التارمخية العضوية, إذ هى دخلت ف الأطر المؤسسية Clad‏ القومية عندما اتجهت آنظمته إلى 
این تالا sickle le‏ الإسلامء فتغلغلت في مسامه وغت داخله, فانتحلت الخطاب 
العادي للاستعیار, وحولت علاقة الداخل با حارج من علاقة رباطها التدمية والتحرر» إلى 
موه ال ا و C‏ فتحول الحديث عن التخلف إلى حديث عن الغزو 
الفكرى» وادرجت التنمية في باب العمل التكنوقراطي ا ديت الشروط الأجتاعية 
والثقافية للتنمية جانبا واعتبرت فيه الأسس الاجتماعية والثقافية للتخلف - وهي البنى 
الاجتاعية والثقافية الوروثه ‏ عواما المناعة الوطنية أمام الغزو الفکری . فاصبح مكنا 
الحديث عن نو وحتى عن تحرر كامل. دون أن يمس ذلك القوام الاجتیاعی Sey‏ 
للتخلف . أي أصبح مکنا الكلام عل الرقى والتمدن دون ثمن. رفی يتم باستعادة اناصي 
الرعوم لجتمعات إسلامية مزعومة. بعبارة آخری. بدل التحرر والتنميةء Sot‏ خطاب 
القومية إلى خطاب i pol day‏ وأصبح الاستقلال استعادة SLA‏ وغاب العام التالت 
حيث العموم في مجال التخلف والتبعية بیها حل مكانه العالم الإسلامي حيث الداخل 
الخالص ينع الاجتیاع والعموم مع قضايا العالم الشالث. مما Jag‏ من المکن استفراد 
الاميريالية ae‏ بأجزاء هذا العام المغلقة على حصوصیاتها المزعومة. فقبعت المسائل الحيوية 


(AY)‏ ليسوا كثيرين الذين يعون هذا الواقع. أو الذين يصرحون بوعيهم له. نحيل إلى استشنائين : فهمي 
جدعان. «الحركات الاسلامية المعاصرة في الوطن العربي. » he‏ العلوم الاجتماعية السنة ۰۱۷ العدد ١‏ (ربيع 
۸۹ ص VAL‏ ۰۲۸۵ وزکریا: الصدر نفسه. ص ۱۳۶ - ۱۳۵ . 

(۹۸) زاهی شرفان» «فضية «نقد الفکر الدیتی » أو القامة اللبنانية». دراسات عربية السنه ۰1 العدد 
٤‏ (شباط / فراير ۰۱۹۷۰ $e‏ 

)94( انظر على سبیل الثال : محمد عزت na‏ الله. الرد على صادق العظم ؛ مناقشه عامة لكتاب «نقد 
الفكر الديني» (بروت : مؤسسة دار فلسطين للتأليف والترحمة. ۰)۱۹۷۰ وخصوصا ص ۱۷ - CTE‏ 1 - 
dating ۰ ۲ ۵‏ صلاح الدين المنحد للكتاب . 
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للرقي والنمو بين يدي الطواقم الحاكمة وتكنوقراطييها الذين أصدروا خطاباً حول النيضة 
یغیب واقع الیوم باسم استعادة الأمس وتنفيذه باستخدام «العقل». العقل التقني الخادم 
للسلطة” 3 . بل ان مصداقية التحول عن الواقم نحو تصويره اسلامیا ييا yoo‏ بدت 
وكأنها تعززت بفعل الثورة الإيرانية المتحولة إلى أسلمة المجتمع التي افتتن بها الكثير من 
المثقفين العرب. بل بدت وكأنها تو کد اجاها خيل شم أنه یل الواقفم ويكون روح الشعب» 

فاعتر أحدهم الدين . مشلا على أنه «زفير إيران المرهقة وشهيقهاء لا بالمعنى السلبي بل بالمعتى 
الايجابي. وهو. . . صحوفي الشمس... [و] الدلیل إلى محرج إيران من الشقاء. والطریق التي توفر للإنسان 
انه EN‏ ره الكلي. وتكامله Peer,‏ ما يعن في تأكيد انتفاء التحلیلات الماركسية 
للمجتمعات”''. ويي مؤشر على شىء من التقدم الاستراتيجى. زال امجوم على الالحاد. 
فلم يعد بالشأن المرئي . وأصبح هدف اهجوم pre‏ الإسلامي هو العلانية التي أضحت 
كرى الكبائر الثقافية والسياسية . و حول هذا إلى خطاب متعام يقدمه غير الإسلاميين بأسم 
الوحدة الوطنية. وتم قمع y‏ تجانس المجتمع في وحدة الفردات والأصالة. الأمة ‏ ذات 
الدلالات القابلة للاختلاف . ولکن الق يوحدها ee‏ اداریا الا رادة السياسية للاجماع الى 
يغلب عليها تحالف الدولة التکنوقراطية والخطاب العربى الإسلامى أو الإسلامى الصرف. 
ولا كان هذا الاتفاق على الألفاظ لا يلغي تمايزاتها الداخلية. تبقى الأصالة hal‏ یساش 
لواقم واقعا تحكمه السياسة بمعناها الوحشى المباشر. وتصبح عملية a‏ الأصول 
والقراءة رهنا بارادة الفعل والقادر علیه . تصیح معرفة اليوم معرفة باصله. أي تصبح LLE‏ 
للمعرفة الاجتاعية الفعلية التي يمتلىء حیزها بالخيال. فیصبح مه ی si‏ موی نا 
مباشرا للسلطة: سلطه الخطاب القائم في الخيال. سلطه اضوی pa‏ الباشر . 


هذا عل صعيد المثقفين. أما على الصعید الشعبی . فلم يكن 3 ازدیاد النشاط 
الإسلامي السياسى والديني ce dala,‏ | جوهر مستعاد كان منححر فا عن طبیعته نم امستانف 
الا ندراج فی سويته ال خا قوم بالوعی الا سلامي . ذلك أن الإسلام الاحتجاجي ذا 
الاسس التى نظرنا إلى بعضها فى ما سبق من هذا الفصل . شأن مرتبط باستنفاد اللغة القومية 
والاشتراكية في تكريس الاستبداد في الدولة القومیة". كما هو عميق الصلة بارتباط السياسة 
الحديثة في الدولة القومية العربية بأسس لا صلة ها بالبنى الاجتاعية التقليدية للمدن. وبجو 
اام والهامشية والحاجة إلى bi‏ اجتماعية أوسع الذي تحيا فيه الفشات الريفية في المدن 
المريمة. يؤدى ذلك إلى الكماش هذه الفكات وهذه البنى المهددة بالزوال على نفسها 
واستصلاحها روابطها التقليدية العشائرية أساسا إضافة إلى انطلاقها نحو الحياة العامة فى 


(۱۰۰) انظر: العظمة. التراث بين السلطان والتاريخ. ص 210-١5‏ 55 ۰۱۳۲۱۳۱۰۲۵ 
۶ - ۱3۵ وعيرها. 

(۱۰۱) أدونيس [علل أحمد سعید]: «بین الثبات والتحول : خواطر حول الثورة الإسلامية في ایران » 
مواقف. العدد ۳۶ (۰۱۹۷۹ ص ۰۱۵۲ و «العقل العتل , » صوافف. العدد ۳ (خريف ۱۹۸۱): ص ۷ - 
۸ حيث Ga‏ الژلف تحفظات حول الثورة الابرانیه في معرض الرد على نقد . 

(۱۰۲) الیاس حوري. «روح الشرق ونورة الشرق. » مواقف . العدد ۳۶ (۱۹۷۹)» ص ۱۳ . 
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أطر مدنية توفرها الايديولوجيا الإسلامية. وتقوم الروابط القديمة هذه على تضامن الأقرباء 
وربط هذا التضامن بیثای شرف يعتمد دوئية النساء علامة عليه. وق الواقعء. فان المرأة 
وحجبها پستخدمان مازا للدلالة على أمور aes‏ آهمها بات الأصل والتخشب حوله 
وشعار ثبات الوحدة الا جتاعية النطوية على ذاتها والرهان الاخبر على سلطة الرجل الذي يجد 

نفسه أعزل» في مواجهة دولة عاتية واقتصاد ینهار"") - حسب عبارة أحد أعداء السفور عام 
۹ العبارة الت یتبدی منها حس ائتولوجی مرهف : «النقاب لواء. هو شعار اللك للرجل 
وشعار الدین Ot AU‏ فا كان غریباً أن تعتبر الدولة البلشفية الفتية کسر العلاقات الاسلامية 
بين الرجال والنساء € اواس اسا dbl‏ شندستها الاجتاعية. فهي وجدت في المرأة 
ودونيتها تفا للبنى الاجتماعية للشعوب السوفياتية المسلمة التی جویبت بها السلطة 
Oa ELS‏ 


لسنا بإزاء «نقافه» ثائرة. is‏ على هوية جماعية كما يزعم البعضر” فلیس الأمر 
Lact‏ بالثقافة » وليست ثقافة الحارات المدينية الداخلية هي المؤثرة. بل إن الاثر للتدین 
الايديولوجي . aes‏ عزو الا سلام السا سی إلى نوع من الثورة الثقافية الا علامة أخرى على 
محاولة الرجوع إلى جواهر اجتماعية قارة. اننا بإزاء بديل للقومية : بینما كانت القومية العربية 
الخطاب السياسى لجماعات صاعدة تاريخياً لم ase‏ ها الاستمرار. فان هذا النوع من القومية 
المضاعفة لدرجة الارهاف المرضي دفاع اجتاعي لفثات نافلة» خائفه من اليوم ومن المستقبل. 
قانطة من يوتوبيا الأنوار التي قدمتها القومية الصاعدة والوعد بالاشتراكية والتحرر, راجعة 
عنما ال رومانسية رجعية. واجدة في هذه الرومانسية صانه ضد الواقع وملاذا لجاهر عزلاء 
آمام دوله قاهرة وتبمیش اقتصادي واجت‌اعي وانسداد je!‏ واستكثار Oks‏ بالثروة وبالحاه. 
يكون الدين J‏ هد ا الواقع T es Sule‏ آمنا تقر si‏ أنه يكود. بعبارة “ee‏ 
مارکس الشهيرة» روح GL‏ لا clas‏ انوا مین تشون اسن Leap Bs‏ إن کون يعض 
إسلاميي الحزائر ren‏ النزول المبكر للمهدي. فا هذا إلا رد مرضي على أزمة تبدو 
مستعصية ؛ ولیس ie‏ أن نرى نظائر لهذا البون بين الواه فع وتوهم الواقع عند المثقفين. فان 
قلة من مثقفينا تتنازل على التفكير في أي شىء أقل من ie‏ التاريخي التام للذات. أو 
النبضة الحضارية الشاملة. Slt ade‏ الفعل اليومي للسلطان وحيرتها التقنية ف خدمته . 


۲ انظر: حسين أحمد أمين. ديل السلم الحزين الى مقتضى السلوك في القرن العشرین. ط‎ )۱۰۳( 
ص ۰۷ و‎ (AAAY (بروت ؛ القاهرة: دار الشروقی.‎ 
Jacques Berque, The Arabs: Their History and Future, transtated by Jean Stewart; with a pre- 
face by Hamilton Gibb (London: Faber and Faber, 1964), p.253, and Abdelwahab Bouhdiba, 
Sexuality in Islam, translated from French by Alan Sheridan (London; Boston: Routledge, 
1985), p.232. 
نظيرة زين الدین. الفتاة والشیوح : نظرات ومناظرات في الفور والححاب ومریر العقل‎ )۱۰ ٤( 
4 J’ ٠ \ d ۰۱۹۹ LAS العام الاسلامي (بعروت: المطبعة الا هم‎ J و حر ير المرأة والتحدد الاجتماعي‎ 
Gregory J. Mansell, The Surrogate Proletariat: Moslem Women and Revolutionary (\* 0) 
Strategies in Soviet Central Asia, 1919-1929 (Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1974). 


)4°11( غليون» اغتيال العقل : محنة الثقافة العر بية بين السلفية والتبعیه. ص ۱۱۰ - ۰۱۱۱ وغيرها. 
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الثا : سياق العلانية 


رأينا في ما سلف كيف أن مجتمعاتنا العربيةء بقيادة فئات مثقفة دينية أو غير دینیف 
تنحدر نحو حلول وهمية تجابه مها أزمات مجتمعية ووطنية. أزمات تدقع بكثير من المثقفين إلى 
التحول عن و تقدمیه إلى مواقم فریبه من الوافع اللإسلامية أو سائرة 3 akal‏ أسسها 
ومسلاتنا . ورآینا كيف أن النبضوية الاسترجاعية للماضي و أحاده كانت العامل اخاسم فک یا 
في هذا المسار: فهي ASH‏ الاستمرارية» وترى التاريخ من خلال خطاب أخلاقي للمثالب 
«SLI,‏ يتحول على Saul‏ اللادينيين إلى eL!‏ بالمعرقة الموضوعية. التارمخية أو 
السوسیولوحيیف للروح الإسلامية الکامنه في الأمة. ولكونه ا یقوم عطاب الفرادة 
والأصالة والاستم ارية والنبضة على القفز فوق الزمان والکان ویغدو الزمان استمرارا خا 
اي يتحول ال دهر دی اه ای ای نون pe‏ > كما تنتفي عن الکان 

كيفية الحضور الفاعل . . ويصبح مكنا بالتالی توحید أزمنة ماضية وحاضرة ومستقبلة وجالات 
مكانية شبی . وحصرها 3 alaz‏ «معرفیه» واحدة. هى جوهر وجود الأمة الستمر. ونتضحي 
النبضة استعادة تكون فيها عبورا hee‏ بين OE!‏ هو الجوهر الأصل . واجاب متقيل هو 
النهضة یتوسطها سلب هو الآن اللتبس"۰ إن واقع OW‏ سلب زائل حسب هذا الفهم. 
فا القرنان التاسم عشر والعشرين» وما مسافة المكتين من السنين أو CAST‏ من مساحة الدهر 
الذي يستقر فيه الجوهر ویتقوم به؟ 


يتم هذا التصور ليس من قبل الخطاب التبضوي الديني فقط. بل في مجالات احتل 
قيها هذا lat!‏ سطوة معيارية أساسية. فقد كان هذا التيار يستهدف الالحاد. VI‏ ولكن 
اهجوم حول على العد‌انية فإنه من الصعب تبيان اناد الاعداء. [ey‏ كانت تهمة العلمانية 
أوسع مدى وأكثر مرونةء وبالامكان تعميمها على عدد أكر من الناس ومن التيارات الفكرية 
والسياسية والثقافية بحيث آصبح من المکن. باستخدام العداء للعليانية. استتباع عدد 
أكر منبا على أرضية مشتركة تفرضها SLL‏ الاسلامية. وعلى رأسها الأولوية الاجتماعية 
والثقافية للإسلام Vo.‏ يقير التوفیفیون إلى السياسة والايديولوجيا الإسلامية التي يعطونها 
أولوية ضمنية بإعطائهم الإسلام الأولوية الاجتماعية. OY‏ لذلك نتائج سياسية لا يرضى بها 
التوفیقیون. ويعتقدون أنه من الممكن أن ينضموا إلى الأرضية الإسلامية في SLE‏ يسمونه 
«التقافة». دون أن يتعدوا ذلك إلى السياسة والايديولوجيا. إننا لا نعتقد أن هذا ممكن, OF‏ 
النظرة النبضوية وافتراضها التجانس والتطابق لا يسمحان بمثل هذا الفصل على صعيد 
الواقع . ان حصلة هذا الوضع هو الاتساع الفعلي لمجال ردائف الإسلاميين عندما تنضم إليه 
تيارات فكرية وسياسية تنبذ العل‌انية لاعتبارات Lf,‏ أنها في واقعها سياسية وايديولوجية » بینا 
خیل لأصحاببا آنها نتاج لواقعية سوسيولوجية وتاريخية, الا لواقعية سياسية » إضافة إلى 
تقوية السطوة الثقافية والايديولوجية - Luu,‏ السياسية ‏ للإسلاميين بقرضص مواقعهم على 


(۱۴۷) انظر : العطمه التراث بين السلطات والتاريخ. ص ۱ ۱۶ - ۱۵۲ . 


Yt 


الا رین واستتباع مواقم الا خرین لواقعهم . بعبارة أخرى. ان للخطاب الديمقراطي الذي 
للتوفيقيين مؤدى لاديمقراطيا غير مصرح cu‏ موقعه نقطة alal‏ مع الخطوط الحمراء التي 
للخطاب الاسلامي» ومواضع التداخل القائمة على النهضوية وفكرة الاستمرارية التاريخية 
والتجانس الجتمعی 2 عندما مجعل من العلمانية هدفاً للهجوم. يوسع الخطاب 
ال سلامي عال احتصاصه واستثناره Sits‏ تصذعا بين منطوق موفف التوفيقيين 
ومفهومهم . ولیس هذا التصدع بالأمر الذي لا يعيه الجميع. فنری أحد be AST‏ هذا 
المنحى ميا ي ينتقد العل‌انية لكونها دخلت إلينا من الخارج «کبدیل gle‏ للذانیه الدینیه» اي 
كمجرد نفي للذات القومیف ویرجی بناء على ذلك من الإسلام «الستعاد» Jaro‏ الاسلام 
السياسة «كمقاتل من أجل الديمقراطية والمساواة الغائبتين عن الدولة العلمانية). متأسفا 
cle‏ أي الديمقراطية والساوات تصطدمان مباشرة «بالنزعة الاستبعادية «والحصرية التي 
ينطوي عليها كل دين)” ا بذلك النتيجة السياسية إلى Sle‏ دواعي الأسف دون أن 
تشکل هذه الدواعی اساسا لراجعة الارتهان Pol!‏ نتيجة خطاب الذاتية والاستمرار: لا 
شبك أن في داخل هذا اخطاب کا في خارجه علافة قوی قائمه على الا ستتباع والارتبان. 
وإذا لم يكن هذا الأمر من الأمور الراهنة اليوم. فان الدعوى الإسلامية بتمثيل السروح 
اللاسلامية للأمة أمر يرهن محقق ذاته lead‏ سياسياً على المدى البعيد في i> YI‏ الا سلامي 
وهذا أمر صريح في الخطاب الاسلامي؛ لازم ضمنا من الخطاب التوفيقي. ولذا فعندما 
طرحت في لقاء فومي - إسلامي حدث مؤخراء فكرة مقايضة إسقاط مطلب العلمانية بحجب 
مطلب تطبيق الشريعة «الذي يشرذم في الراهن». فقد كانت هذه الفكرة قائمة على طمأنينة 
قيامية احتم. صاغت لازمتها وعيدا بصيغة الوعد: «وإذا قامت دولة العرب الواحدة حتى بالمعنى 
القومی . فان للقوميات أعرافها وتقاليدها وموروثاتما في الثقافة والتشريع والسياسة» وهي الأمة العربية بداهة 
YO LY‏ ينفك الخطاب السیاسی الإسلامي وردائفه الليبرالية والقومية واليسارية عن 
طرح برنامح حد أقصى في صيغة ae‏ دنيا . 


نعود بذلك دوما إلى الاطلاقية والحصرية القائمة على وسم الجتمم بسمة واحدة تامة 
cS peti‏ وهی النزعة التى دعت التنظیات الاسلامية إلى نبذ فكرة الحزبية التى رأت 
مناهضة fal‏ وحدة الأمة التمثلة فیها. أي في التنظييات السياسية الاسلامية کحركة الاخوان 
السلمین “لاني لین هذا" ای إلا س ترا ى الجنوح البالغ القوة إلى الانفراد بالسلطة« 
التى تؤمّن Las‏ الفروض الدينية كالقصاص والجهاد وال زكاة باعتبارها «عبادات اجتهاعية»» 


(۱۰۸) غلیون. SLM‏ الطائفية ومشكلة الاقلیات ص ۱۲ ۱۳ . 

)14( رضوان السید, «القومیون رالاسلامیون في الوطن العربي وضرورات الحوار والتلاقي »ورفه 
قذمت إلى : الحوار القومي الدینی : أوراق عمل ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة 
العربية. ص ۸۰. 

(۱۱۰) قارن: على آوملیل. الاصلاحية العربية والدولة الوطتية (بيروت: دار التنوير؛ الدار البيضاء: 
المركز (AAAG cg ll GU‏ ص ٠١١‏ . 

)111( خلف call‏ «الصحوة الاسلامية ی مصر.» ص ۳۸ - TA‏ 
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حسب عبارة its‏ للشیخ ين الغزاى. Leo‏ الأفراد بوساطة OMY‏ ونجرى الانطلاق 
من بداهة مزعومة تشير إلى جوهر إسلامي للمجتمع. بغية الوصول إلى سلطة شاملة باسم 
OLY‏ المدرك بداهة بوصفه ينتمي إلى جال الطبیعة. Vy‏ خضع لنواميس التاريخ ROWE‏ 
فان ارتطام هذه البداهة المزعومة بالواقع ols‏ داش | بالغ العنف العنف الذي يتجل في كل 
حاولة في التاريخ الحديث لاقامة نظم سياسية على أساس الدين الاسلامي : في ایران» كا في 
باكستان» في السعودية كما في السودان. لم تكن الشورة الإيرانيةء مثلاء شورة إسلاميةء بل 
كانت ثورة شعبية ذات أسس اجتماعية واقتصادية وسياسية. انتهت بنجاح ارب الجمهوري 
الاسلامی في تصفية كل القوى الأخرى والاستتثار بالسلطة. تماما كا أن الثورة الروسية للعام 
۷ لم تكن ثورة بلشفية إلا في عرف التاريخ اللاحق. فقد كانت ثورة شعبية بالغة التعقيد 
لجح b>‏ ارت البلشقي ی الاستکثار بالسلطة وتصمية á‏ الخصوم ودحر الأعداء الخارجيين . 
ومن ثم نجح في طبع الدولة بطابعه الخاص . لا تشر هذه الأمور إلى أن الإسلام ينتمي إلى 
طبيعة الجتمم العلومة بالبداهة. بل إلى أن تحويل الجتمم إلى السياسة الا سلامية بضرج به 
عن سويته التاريحية ore‏ . فكل سياسة دينيه» إسلامية كانت أم غيرها. تنحوي 
المطاف منحى LL!‏ ا اغا or‏ الخير من الشر» وتتخذ بذلك هدفا تطهیریا. فلا 
یکن لسیاسته YI‏ أن تكون امتحانية تفتيشية ع فلا وجود لخطاب ديني منضو في سياسة دينية 
دون وجود نقالض, لأنه حظاب الثنائية بامتياز: الخير والشرء الداخل والخارج. اا 
والواقد. الجوهري والعرضى. الطبيعي والتارخي . والبِين من التجربة التاريخية العربية 
الحديثة مع الا سلام السیامی أنه vo.‏ 5 الرهان على إسلام جتمعه بتثبيت الرموز الداله 
عليه كألوية السياسة والمخيلة : الحجاب. العقوبات» وغرها تارکا اللاقتصاد وبنية المجتمع 
لقوی التاریخ الفعلية يعد آن یسم هذه بال تة وع رأسها اراس کا نری في 
اخلیج وثي الاقتصاد الاسلامي في مصر. عا يجعل الاسلام لواء یستمد مصدافیته من 
الطقوس والعروض الاحتفالية کالعقوبات العلنية . ولا يكن في هذه الطقوس من الطبيعة 
شىءء كانت مصداقیتها احقيقية قائمة على استئثار السلطة الاسلامية بسلطة تحديد ما هو 
طبيعي وما هو خارج عن السویة". نشهد بذلك انحطاط الرموز الدالة على وقائم ال 
علامات على توهم الوقائم والصياغة الإسلامية لها؛'“. كان ذلك ما يفسر السرعة التي 
اتبمرت بها عبارات التهنئة على جعفر النميري من الشيخ محمد الغزالي ومفتي جمهورية مصر 
العربية enn‏ عيد اللطيف حمزة وعمر التلمساني ويوسف القرضاوی وحمد على GAS‏ 
وغيرهم بعد أن أقام دستوره الذى لا يت إلى تراث الا سلام بصلة غير صله العلامة الا dow‏ 
على OAM‏ والذي يقوم على التطرف والانتقائية 3 اختيار النتصوص وادعاء الاجتهاد 


(۱۱۲) الغزالي. من هنا تعلم ص ٤٤‏ . 
(۱۱۳) العظمه. التراث بين السلطان والتاريخ . ص ۵ - 5٩‏ . 
)114( قمارد : Mohammed Arkoun, Ouvertures sur [islam (Paris: Jacques Graucher,‏ 
p.46.‏ .)1989 
)100( فودةء قبل السقوط : حوار هادىء حول تطبيق الشريعة الاسلامية. ص ۰۱۳-۱۲۱ ۱۲۰ - 
۹ و۵ ۱ - ۱۵۰ . 
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المطلق مع ازدراء للتراث الفقهي eels‏ به و السلطة عن المجتمع . والأمور الأخحرى الي 
ینتقدها العقلاء من الإسلاميين”'". لا نعتقد أن التطرف في أمور الدين من الشؤون القابلة 
لان تكبح في ظروف حول الرموز الدينية إلى علامات ايديولوجية وسياسية» والتى تجعل من 
اتخاذ العلامات الاسلامية موشرا على اکت‌ال السوية وعودة الأمور إلى مبادئها الطبيعية. ولا 
نعتقد أنه توجد في الشريعة مضامين غير تلك التى محملها إياها ا ا لديم 
فالشريعة. کا رأينا في غیر موضع من هذا الكتات. شعار أيديولوجي آولا وأخيرا» وعلامة 
على ولاية اسم هو PANI‏ أي in Ya‏ القيم Gale‏ ولست ا و للتطبيق على أى 
a> 9‏ غير الوجه الاسمي الذي أشرنا إليه لو وتقوم الشتادة الا سلامية برد الوقائع الفعلية 
إلى الأصول الخيالية في تراث يزعم أنه مستمر أو يقال انه انقطم بتحول المجتمع إلى 
الجاهلية . ولهذا لن يكون من السلامة النظرية أو العملية الذهاب بإمكان تحول سيامي 
اسلامی عن التطرف على على الرغم من النوایا الوجودة لدی البعض. فان «الا سلام الطلی» 
الرافض كل أشكال الحداثة ‏ ومنها ترجمة الشورى بالديمقراطية” 2‏ کامن في کل خطاب 
(سلامي ‏ لانه خطاب إطلاقي شامل برجم العالم إلى نفسه ولا يرى في العالم الا مرآة لذاته. 
من الطبيعي جدا أن تکون الواقم الاسلامية السياسية التقدمة التى عبر عنها ‏ على سبيل 
المثال - راشد غنوشي في رفضه التراث الاخواني وقبوله الاندراج الكل في الإطار الديمقراطي 
وسكه بالکتسبات الاحت‌اعية للشعب لتونسی في الحقبة البورفيية. رخصوصا بصدد وضع 
MLM‏ من الطبيعي أن تکون موضع مساءلة جدية. وليس ذلك ناتا فقط عن مدی تعبر 
هذه المواقع التقدمه عن الحركات الا سلامية OL ages‏ فهي موضع شك بسیب ما عودنا 
تاريخ الحركات السياسية اللإسلامية من مواقف تکتیکیة. لا ترجع هذه المواقف بالضرورة 
إلى سوء النيات أو إلى التقية الواعية » بل إلى إطلاقية الموقف الإسلامي, وضائیته. فهو يقوم 
على الاعتقاد بالتمثیل GSI‏ والشامل للامة. ویأنه السوية الصحيحة ها, وهو بذلك يرى في 
تسلطه الشامل ان Upa‏ بالحتم. ما لا مجعل من التراجع الوقتي P‏ دا وزن فعلى. OF‏ 
زمانيته اندراج في في أزل وقیمته حتمية انطولوجية ات فا للمواقف الانتهازية أية آثار 
على الاکت‌ال. لأنها تنتمي إلى Sle‏ الزوال الزائل lem‏ أمام يقين نتيجته . يصدق هذا التشريع 


)114( أبو المجد. حوار لا مواجهة: دراسات حول الاسلام والعص ص ۵۳ 55. 

(۱۱۷) أومليل . الاصلاحية العربية والدولة الوطئية. ص AAR AW 21514١7‏ 

(۱۱۸) راشد غنوشي , «تعقيب: محلل للعناصر المكونة للظاهرة الاسلامية بتونس : حركة الاتجاه 
الاسلامي ٠١‏ ورقة قذمت إلى: الحركات الاسلامية العاصرة في الوطن العربي (ندوة). ص ۳۲۰۲-۳۰۰ . 
وانظر: افرماسی. «الإسلام الاحتجاجي في تونس»» ص ۲۸۵ - 585 . 

(۱۱۹) انظر : igph‏ الصدر نسه. ص ۲۷۳ - ۲۷ . 

(۱۲۰) انظر على سبیل الثال» ملاحظات: مصطفی التواتی» «الحركة الاسلامية في تونس؛» قضايا 
فكرية. الكتاب ۸ Te Ay? ٠ (AGAR)‏ ۰۲۱۰ وعبد الصمد بلكبير. «الشر وط التارخية «للہضة» في المغرب 
العربي.» في: دروس في الحركة السلفية (الدار البيضاء: منشورات عيون. .)١85‏ ص ۱۲۰ ۱۲۱ . بصدد 
مواقف lel dl‏ الاسلامية التونسية من مجلة الأحوال الشخصیة انظر: شكري لطیف. الاسلاميون والمرأة 
ط ۲ (تونس : بيرم للنشر .)١988‏ ص .١5‏ 
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للانتهازية على كل أيديولوجيا تامة الحتم» إسلامية كانت أم شيوعية أم قومية رومانسية . 

إن مسوغ نظرة علمانية متكاملة اليوم شأن lee‏ عن سياق الأمور التي ناقشناها في 
الصفحات السابقة . لا شك أن في الأدبيات الديمقراطية العربية اليوم «نوع من السکوت 
الضر وب» على العلمنة أو العلانیة۰ على الرغم من أن جتمعاتنا محتمعات علانية. ودولنا 
دول علانية. وفكرنا السائد فكر علماني ؛ فالعلانية ليست شمارا بل هي انجاه £U‏ وجملة 
مواقف وقوى اجتاعية وايديولوجية ونظرية تلم بالتاريخ وتتوافق مع الترقي ومع التحولات 
الاجتماعية على الصعيد العالمى””". إن نزوع السياسة الاسلامية نحو الاستكثار والاطلاقية 
وعضد هذا الانجاه من فوی أيديولوجية وثقافية لادينية تكلمنا عليها بشىء من التفصيل في ما 
سبق من هذا الفصل» هو الإطار الذي ترز فيه العلانية اليوم. فهي ذات تصور وشكل 
منوطين بوضع slat!‏ المضروب حول منطوقها . 

رأينا أن الخطاب الديني العاضد للدعوة السياسية الإسلامية لا يستقيم دون نمائض . 
ولا يمكن للدعوة السياسية الكلانية أن تستقيم الآ بتصور عدو هو الآخر كلاني: هذا أساس 
المخطاب الإسلامي في العلانية المدعوم من الردائف التوفيقية . رأينا 5 هذا الكتاب كيف أن 
المثقفين العلانيين والدولة العلانية والمجتمع العلانى لم يتحدثوا عن العلمانية إلا لماماء بل ان 
واقع العرب يتسم بانقطاع مدهش بين واقعهم العلیانی وفكرهم الذي ULb‏ تفادى العلمانية 
الصريحةء أو زاوج ما بینبا وبين الكلام الغيبي . ولم تطرح قضية العلمانية كقضيّة إلا من قبل 
الا سلاميين» تم من التوفيقيين الذين یتوسلون رضاهم بغفلة عن النتائج تىدو شه تأمه A.‏ 
a ee‏ العل‌انیه الا من قبل الدينيين؛ وذلك في سياق اقامه النقائة نض الى نستثير فيام 
السياسة الإسلامية وانتشارها. وليس لمطلب التخلى عن العلانية من نتائج بعيدة الآ التسليم 
بسلامة السياسة الاسلامية. وأن العلانية واقع اخیاة وإذا تركت. 7 إذا ترك التوصيف 
التاريخي الواقعي للحياة سیحصل قراغ لن لاه إلا مسلیات الخطاب الاسلامي . يصح 
ذلك وت oY‏ خطاب الأصالة والاستمرار والفرادة الذى تتركب عليه الدعوة الإسلامية 
یفرغ الجتمم من السياسة الفعلية. فاذا كان للمجتمع جوهر اسلامی كانت الثقافة. وتنا 
الياسة. بالات للعمل التنفيدي الغريزي . فليست الثقافة فى هذا الوصع إلا تقنية 5 
حشائق سابقه مستمرة متجانسة. Yuu,‏ من العقل التارحی التجه نحو المستقيل. و 
النبضه كحركة تاريحية منمتحه ة محرکها «ثقافه برجوازيه دون برجوازیه». يصار إلى 54 ان 


(۱۲۱) کال عبد اللطيف. التأويل Lally‏ نحو تأصيل فلسقی للشظر الیامی العري (الدار 
البیضاء : الرکز Slat‏ العربي. ۰)۱۹۸۷ ص ۷۹ . 

Abdelmajid Charfi. «La Sécularisation dans les sociétés arabo- . : انظر ملاحظات‎ (1۲۲) 

musulmanes modernes.» /slamochristiana. no.8 (1982), pp.57-59. 

وانظر الدراسة التالية من اجل عرص مقارن عتاز لبعضص قضايا العل‌انيه E‏ الحتمعات المسلمة وأشكال 

الصراعات الاجتاعية التلازمه معها: 
Nur Yalman. «Some Observations on Secularism in Islam: Cultural Revolution in Turkey.»‏ 
Daedalus, no. 102 (1973). pp. 139-168.‏ 
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الاستمرار مع ماض, انقطع. وبات المثقف ee‏ من مصاف الانتلجتتسيا الفکرة» مندرجا 
في باب النصح وتجسير الفجوات والاستشارة الصرف. تنتفي بذلك ضرورة العرفة التاريخية 
بالواقعم. كا تنتفي إمكانية النظر السیاسی أو العرفة الاجتماعية الفعلية. وتنتفى بذلك أسس 
الديمقراطية . 

ciay‏ ابه الديمقراطية ال بانفكاك الفكر والحياة عن الارتهان بالطلق» والغيب 
مطلق المطلق. أي أنه لا استعادة لأسس الديمقراطية الا بالعل‌انية, ونبذ حاولات ادغام 
المستقبل ف الاضي أو محاولة ترحمة مبادىء سياسية ليرالية معاصرة إلى لغة تنتمي إلى سياق 
تاريخى تام الاختلاف. كمحاولة ترجمة الديمقراطية بالشوری الى لا مآل ها الا تغليب الرمز 
الا سلامی على واقم الممارسة الدیقر oO bl‏ وهذه الترحمة آمر تناولناه بشیء من من التفصیل d‏ 
کلامنا على الاصلاحية الاسلامية في الفصل الشالث. ولیس حدیثنا عن العلمانية في هذا 
الكتاب الآ مناسبة لابراز حقيقة تاريخ العرب في السنوات الشة ae‏ والنظر إلى 
مرتكزات هذا التاريخ ver‏ عن آوهام الاستمرار. والاستجابه لفرصه تقدیم فراءة علمانية 
LU‏ ووافعنا. ذلك هو «التظور الختلف». الدی نتناول به العل‌انیه : ليست العل‌انيه 
بصيغة أو قول واحد بل هي موقم تاريخي نتخذ منه منطلقا لساءلة واقعنا ورصده في سبیل 
مستقبل ديقراطي رای . وادا كانت النظرة العلمانية المتكاملة تشي alle‏ مناضله على ats b‏ 


العل‌انية الفرنسية حدیدا فليس هذا الا تین ) عن حجم اهجمة القائمة على الواقع العلماني 
لوطننا العربي و امکانات مستقبله الديمقراطي . 
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۵ ۲ ۰۲۰۳ ۰۲۰۸ ۲۲۲ 

ابن جماعة. بدر الدین : OY‏ 

ابن امحوزي: ابو الفرج : ۳۹ 

ابن حنبل, أحمد: ۰4۲ to‏ 

ابن خلدونء عيد الرحمن: ۰4۲ ۰1۸ ۰۵۲ ۵6 
VVA «13۸ 607‏ 

ابن خلكان: oY‏ 

ابن على. حسين (الشريف): ۰۱۳۶ ۰۱۳۷ YOU‏ 

۵۷ : حيفة‎ yf 

ابر شادی , أحمد زکی : ۰۲۲۶ ۲۳۳ 

ابو الجد. احد کبال: ۳۰۹ 

الانحاد السوفياتی: ۰۳۷ ۰۳۲۹ ۳۳۰ 

ادریس › سهيل : ۲۷۱ 

أدهم . اساعیل: ۰۲۲۳ ۲۳۳ 

ارسلان» شکیب: YOO‏ 

الارسوزي» زكي: ۰۲۲۱ ۰۲۳۵ ۰۲۵۹ ۳۱6 

- ۱۹۱ ۰۱۰۰ ۰۹۹ ۰۸۲ الأزهر (الجامم):‎ 
«ToT ۰۲۵۰ ۰۲۶4٩ ۰۲۶8۶ ۰۲۶۷۱ ۸ 
۳۰۶ ۲۹۶ ۰۲۸۷ ۵ ۶ 


بويل . رورت : YA‏ 

بيروت: ۰۸۷ ۰۱۵۱ ۲۹۷ 
بيهم » حیل: ۰۲۰ ۲۰۸ 
بیوس التاسع (البابا) : ۳۰ 


(=) 

IIT AME V eee aA CAT تركيا:‎ 
۰.۲۰۹ ۰۲۰ ۰۱۹۳ ۰۱۶۰ ۱۳۷ ۹ 
yay 

تقلا سلیم : ۱۳۹ 

۱۲۰ CVT GAO CAT «۸) ۷۸۰۷۲ : توس‎ 
YTY 6 ۲ ۲ CATV ككل‎ 
۳۲۸ ۰۲۹۰ L TAA ۲ ۳ 

٩ ۲ ۸٩ AT ۵ : التعلیم‎ - 

التونمی . حر الدين: ۰۸۲ ۸۹ ۰۸۲ ۰۱۱۲ 
۱13 

التونسي » محمد برم : ١١١‏ 

نيزيني ١‏ الطیب : ۳۹۹ 

تيمور. محمود: TIA‏ 


)=( 
الثعالیی » عبد العزيز: ١40‏ 
الثورة الايرانية : ۰۳۳۲ ۳۳٩‏ 
الثورة البلشفیه: ۳۳۰ 
الثورة العربية الکری: ۱۳۵ 
الشورة الفرنسية: ۰۳۵ ۰۳۷ ۸۱ ۹۵ 41 
۳۱ ۱ 


الثورة الی‌الية انظر کال مصطفی 


(Z) 

الجابري. محمد عايد: ۰۲۹۰ ۲۹۷ 

جامعة القديس یوسف : ۱۹۸ 

۲۹۹ : خلیل جبران‎ cole 

NYE ۰۱۱۱ GE AY الجزائر: ۷۷ هذى‎ 
(T° YAY GY! TT ۵ 
TTT TTY ۳ 

ان باسم : ۲۸۵ ۱ 

۰۱۷۶: ۰۱۷۳ ۰۱۰۲ ۸۹ حسين:‎ pet 
۲۳۸ ۲۱ 


YYY 


الامراطورية البيزنطية: ۲۱ 

الامراطورية الرومانية : Ye‏ ۰۲۲ ۲۵ 

الأمة العربية : ۰۱۳۱ ۳۱۳ . 

TPA ۰۲۳۱ ۰۲۰۲ ۰۱۹۷ ۰۱۱۲ أحمد:‎ col 
YU: YPE c VTA 

آمن حسين أحمد: ۲۱۷ 

أمين. قاسم: ۰۸٩‏ ۰۱۱۱-۱۰۹ ۱۵۵ 

الاناضول: ۰۸۰ ۰۱۱۳ ۱۳۷ 

أنطوان, فرح: ۰۱۷ ۰۱۲۸ ۰۱164 ۰۱۸۲ ۱۸۸ 

AY ۸۷۲ : الابکشاریه‎ 

۰۷۵ cof CEE ۰۳۷ ۰۳۶ آوروبا: ۰۱۱ هل‎ 
lol ۸+ cA" ۷٩ ۱ 

- الا صلاح البروتستانتي : ۲۲ ۰۲۱ Fo‏ 

- الا صلاح الكائوليکي : ۰۲۲ ۲۵ 

- الفناصل : ۰۷۸ ۱۲۵ 

oP 1 0 cT ۲۲ الکنيسة:‎ 

- المجتمع الاقطاعي : YY‏ 

9 المصالح 5 الشرى: ۰۷۸ ۱۲۸ 

- المؤسسات الكربوية: ۳۰ 


Yi : أولماك‎ 
۲۳۳۲۳۳۲ ۳۲۲ ۰۳۲۱۲ ATO : ايرال‎ 
15 Co : ابطالیا‎ 

رب 
الباجي» ابو الولید : 5١‏ 
باح : y>‏ 


باریس ؛ ۰۱۵۱ ۰۱۵۲ ١٠6١5‏ 

بخیت» عبد الحمید: ۲۸۷ 

برقوق آبو سعید : 1۰ 

۰۳۵ ۰۳ ۰۲۷ ۰۲۱ ۰۲۶ ۰۱٩ ۰۱۸ بریطانیا:‎ 
- ۱۳۵ ۰۱۳۰ ۰۱۲۶ «AV ۰۹۵ ۶ 
۲۵۵ ۰۲۵۶ ۷ 

البستانی» بطرس : ۰۸۸ ۰۱۲۸ ۱۸۸ 

اليشرى. سلیم : ۳۶:۹ 

۲۷٤ : سلییان‎ one 

بعليكي. لیل : ۰۲۷۱ VAL‏ 

البلدان العربية: ۰۱۰ ۸۵ ۹۸٣۲ء‏ ۰۲۸۸ ۲۸۹ 

البناء حسن: ۲۲۱ 

بوحدیبه . عبد الوهاب : ۲۹۱ 

۲۳ : Dory: 


دروزه محمد عزة: ۳5۹ 

۰۱۹۷ ۰۱۰۳ (° LAA CAV «(OF ۰ دمسشسیق‎ 
TYV YAT 

الدمنبوري. أحمد: NO‏ 

دوريات 

- آقاق: ۲۷۹ ۱ 

— الأهرام : ۰۹ ۰۱۳۲۹ ۲۰۵ 

- برجیس باریس : ۱۲۶ 

= ٠١8 الجوائب:‎ _ 

٩۲ الحاضرة:‎ 

۲۳۳ ۲۳۲ ۲۰۵ esadi. 

- اخسناء البروتیه : ۱۰۸ 

_ حوار: ۲۹۵ 

۔ الحياة : ۳۲۸ 

- دراسات عربية : ۲۱۹ 

- دي دبا: ۱۷۸ 

الرساله: ۲۵ 

- الرغبة الاباحية : ۲۷۷ 

Yoo ۰۲۳۵ ۰۲۳۲ ۰۱۷۹٩ السياسة:‎ - 

- السياسة الأسبوعية : ٠٤١‏ 

TEE الت‎ 

- الطلیعة: ۰۲۳۳ ۲۹۹ 

۳۱۵ ۰۱۵۶-۱2٩ ۰۸٩ : العروة الوئقی‎ - 

- العصور: ۰۳۳۰ ۰۲۳۲ ۲۳۳ 

فکر: ۲۹۰ 

_ الكلية : ۵ 

_ الجلة الحديدة: ۲۳۳ 

- الستقبل : ۱۸۲ 

ANNA : par - 

۰۱۵۷ ۰۱۳ ۰۱۰۸ المقتطف: ۸۸ خم‎ n 
YYY YYY ۵ 

المقطم: ۰۱۳۰ ۲۰۵ 

المنار: ۰۱1 ۰۱۹۶ ۱۹۵ 

۲٣۹ : موافف‎ - 

- الژید: ۱۸۲ ۲۰۸ 

- نفير سوریه : ۱۸۸ 

- نور الاسلام : TEY‏ ۱ 

۲۳ ۲ ۰۲*۰۱ ۰۱۳۲۹ ۰۱۰۸ CAA افلال:‎ 

- الوطن : ۱۲۸ 

- الوقائم المصرية: ٩۰‏ 


جمعية الاتماد sry‏ : ۳۲ 2-2-۳ 
۱۸٩ ۸‏ 
حعية الاخاء العری : ۱ 
الجمعية العلمیه السوریه : AA‏ 
جوهری . طنطاوي : ۰۱۷۳ VAY‏ 
الجیزاوی » محمد yl‏ المضل : YoY‏ 
(Z)‏ 
Tda‏ مصالي: ۱۹۷ 
الحافظ. ياسين: ۲۷۹ 
حاوي . حليل : TY!‏ 
حېش » جورج: VAS‏ 
الحداثة: 4 ۱۰ ۱ ۱ 
الحذاى الطاهر : ۰۱۹۵ ۰۲۰۵-۲۰۳ THA‏ 
الحركات الاسلامية: ۰۳۲۰ ۰۳۳۲۱ ۳۳۱ 
الحركة التقدمية العربية : ۲۹6 ۰۲۹۵ ۳۰۵ 
الحزب السوري القومي الاجتماعي : ۲۹۷ 
Op‏ الكتائب اللبتانية: ۲۹۶ | 
حسین طه: ۰۲۰۲۰۱۹۹-۱۹۲ ۰۲۳۰-۲۳۲ 
«YEA -YEY ۰۲8۰ ۰۲۳۷ - ۳‏ ۲۵۰ - 
۴ ۷۵۵۵ ۰۲۷۲ ۰۲۹۲ ۰۳۰۱ ۱۳۱۲ 
۷۹ ۳۳۱ 
الخصري. ساطع: ۷ ۲ ۰ YTV‏ 
YAY ۲۵۸ ۰۲۵۷ ۸‏ 
الحضارة العربیه: 4 ۷۰ 
الحكيم. توفیق: ۰۲۰۱ ۰۲۳ ۲۵۵ 
حلفي » حسن : ۳۱۷ 
)©( 
خالد محمد خالد: ۰۲۶۱ ۲۸۲ 
الخطاب ES‏ سى العربي : 
الخلافة الاسلامية: ۳4 - ٤۷‏ 
حلف call‏ محمد أحمد: ۲۶۱ 
ری طاهر: ۲۲۶ 
خوري» رئیف: ۰۲۳۱ ۲۳۳ 


(د) 
داروین : ۱۸ ۱ 
الداروينية: ۰۳۵ ۰۱۶6 ۰۱8۸ ۰۱18٩‏ ۱۸۰ - 
۱۸ 


داعوقی» بشير: YAO‏ 


زغلول» صفية: ۲۰٩‏ ۱ 
الزهاوي جيل صدفي: ۲۳ CTPA‏ ۰۲۲۳ 


YY: YYY 
۰۱4۹ ۰۱۳۳ ۰۱۳۲ الزهاوی» عبد الحميد:‎ 
Yoy 


الزيات أحمد حسن: ۲۸۵ 
زیداك» جرجي : 1 ۰۱۰۶ ۰۱۲۹ ۰۱۷۹ 
Yog ۵‏ 


زین الدين › نظيرة : T°‏ ۳۰۵ ۰۷ ۲ 


(س) 

السادات آنور: ۰۲۸۸ 587 

السان - سیمونیه : VEE‏ 

TEO عمد:‎ » elt 

السباعی» مصطفی : ۳۲۸ 

TYY ۰۱61 هربرت:‎ PEN 

سبیورا: ۰۳۲ ۲۷۲ 

سعادة آنطوان: ۰۲۲۵ ۲۵٩‏ 

السعودية : ۰۲۹۲ ۰۳۲۲ ۰۳۲۸ ۳۳۱ 

سلیم الثالث زالسلطان) ۰۷۲ ٩۰‏ 

سميث. تشارلز : ۲۳۳ 

السنبوريی. عبد الرزاق: ۰۲۱۱ ۰۲۱۳ ۰۲۱ 
Yoo ۳۷ ۲۷ ۹‏ 

الستوسية : ۷۸ 

السودان: ۰۲۲۰ ۰۳۰۳ ۰۳۲۲ ۳۳۱ 

سوريا: ۰۲۹۳ ۰۲۹۵ ۰۳۰۳ ۰۳۲۱ ۰۳۲۸ 
۳۳۹ 

انظر ایضا الشام 

السیاب؛ بدر شاکر: ۰۲۹۹ ۲۷۰ 

الد. أحمد لطفي : ۰۲۰۲ YET ۰۲۲٩‏ ۲۵۵ 

۳۲ ريشار:‎ » I gonr 

(ض) 

الشاي آبو القاسم : ۱۹۵ 

الشافعی : ۵۷ 

LAA AY ۰۸۰ ۰۵۳ ۰۵۲ ۰۵۰ ۹ : الشام‎ 
تلك‎ AIF کش‎ chee aM 
۰۲۰۹ ۰۱۹۷ ۰۱۹۳ ۱۳۰ AYA ۷ 
Fev L ۲۵۸ ۲۵۷ ۷ 

شتراوس ‏ ديعيد فریدریش : ۳۳ 


۳۷ 


الدولة العثمانية: 4۸ء 14> ۰1۵ ۰۷۵ كلا 
AE ۹° GAY LAV A AVA‏ ۹6+ 
۵ ۰1۱۱ ۰۱۱۳ ۰۱۱6 ۱۲۳ - ۰۱۳۳۲ 
AFT ۹‏ ۰.۱۳۳ ۶ ۱۵ 

- الا حوال 'لشخصية: ۱۱۹۱۱۸ ۲۱۱ 

- ال صلاح : ۹ ۸۲ ۱۳۵ ۲۵۲ 

- آوضاع السیحین : ۰۱۳۶ VOU‏ 

دیکارت : ۳۲ ۲۳۰ 


الديمقراطية: ۳۲۵ 

(ر) 
الرازي » فخر الدین : ۵۱ 
راشد باشا: ٩٦‏ 


Yoo : افعی » مصطفی صادق‎ SI 

أدمون: ۰۲۵۸ ۲۸۵ 

رشدي: سلان : ۰۳۰۶ ۳۱۳ 

الرصافي» معروف: ۰۲۲۶ ۲۲۷ 

۰۹٩ 6۵ ۸۹ CAT ۰1٩ رشید:‎ et (Lie) 


۰۱۳۶ ۰۱۳۳ ۰۱۲۱ ١1١4 ۷ ۲۱۹ 
۰۱7۹۶ ۰۱۲۲ ۰۱۲۱ ۰۱۵٩ ۰۱۵۷ -_ ۵ 
+۰۱۹۶ ۰۱۷۹ ۰۱۷۳ ۰۱۷۰ ۰۱1۸ LUV 
۰۲۱٩ +۲۰۸ ETT ۸۳*۱ ۲۰۰ ۸ 
. ۲۵۷ Yoo YÉ» ۰۲۳۹ ۰۲۳۵ - ۳ 
۲٩ ۶ ۷ 

الری: ۱۲۱ 

الرهبانية الذومينيکية : ۲۲ 

الرهبانية الفرنسيسكانية : ۲۲ 

رویسپیر: ۲۵ 

۰۲۱۱ ۰۱۱۱ ۰۳۵ ۰۳۲ جان جاك:‎ cpg, 
۳۳۹ 

روسيا: ۲۷ 

YOU ۰۲۳۳ ۰۳۰۵ أمين:‎ gle 

ريشيلو: ۲۰ 

رینان» أرنست: ۰۳۵ ۱۷۸ 

(ر) 

الزاردشتية : ۲۰ 

زریق» قسطنطن : ۰۲۳۳ ۰۲۵۸ ۰۲۵۹ ۰۲۹۶ 
FAL ۴‏ 


۲۶٩ ۰۱۵۵ LAT LAY : زغلول» سعد‎ 


ITY 2 ۸ 
«1o0 ۵۳ 


YEA 2 ۱۶۵ ۰۱۳۱ ۹ 

: ۱۷۲۱ ۰۱۵۸ ۰۱۵۷ 6 
۰۱۸۳ ۰۱۷۹ ۰۱۷ CY ۰۱۶ ) ۴ 
YE" ۰۳۳۵ ۰۲۳۶ ۰۲۰۸ ۰۱۹۶ ۹ 
۳۱۵ YAY ۲۸۷ ۰۲۵۲ ۰۲۶٩ TEY 

۱۹٩ مارون:‎ cape 

You ۰۲۱ ۰۲۰۹ ۰۱۳۰ ۰۸۰ العراق:‎ 
YAA ۸ 

۱۰۱ 1 ۰۲۰ ۰۱۲ ك١‎ 24 العرب:‎ 
۰.۱۵6 ۰۱۳۹ ۰۱۳۸ ۱۳۳ ۲۱ 
۰۲۱۲ ۰۱۷۸ ۰۱۱٩ ۰۱1۵ ۶4 
۰۲۵ ۰۲۶۲ ۰۳۳۲ ۱ 
e YYY ۰۳۲۱ ۰۲۵4 ۸ 
PYY ۲ ۰۰ ۲ ۲۱ 
۳۳۸ 


- الشیوعیون : ۲۹۵ - ۰۲۹۷ ۳۲۱ 

- العل‌انیون: ۰۱86 ۰۱۶۷ ۰۱۸۸-۱۸۵ 
۱ ۰۲۲۶ ۰۳۳۱ ۰۲۳۲ ۰۲۸۲ 
۳۰۷ 

۳۳۲ ۰۳۳۲ ۰۳۲۷ ۰۳۲۵ opali. 

YAY ° ۳4١ ۲۲ المرأة:‎ _ 
۳۳۳ ۹ 

- الیساریون : ۱۵۱ 

YOO ۰۱۱ العروبة:‎ 

العروي. عبد الله: ۰۱8۰ ۰۳۱۱ ۰۲۸۰ ۳۰۸ 

العظم. صسادق جلال: ۰۲۷۱ ۰۲۸4 ۲۸۵: 
YAO‏ ۳۱۲ ۳۳۱ 

LÝSA ۰۲۷۳ ۰۲۵۹ ۰۲۳۷ عفلق . میشیل:‎ 
TIE T1۲ 

العقاد. عباس محمود: ۰۱۹4 ۰۲۰۱ ۲۲۳: 
7( ۲۳۷ ۲۶۰ ۰۲۶۳ ۲۶ ۲۹ 

عقل» سعید : TIR‏ 

۱۸ : عد الله‎ kA 

۲۸ ۰۲۷ ۰۲۳ ۰۱۹۰۱۷ ۰۱۱ ۰۱۰ العلانية:‎ 
۰۱۲٩ ۰۱۰۳ CAY ۰۸۱ ۰۷۵ ۰۳۱ ۰ 
۰۱۷۷ - ۱۷۵ ۰۱1۱ ۰۱18۶ ۰۱۵۹ ۶ 
۰۱۹۸ 2-۱۹۳ ۰۱۸۸ ۰۱۸۶ ۰۱۸۲ _ ۰ 
۰۲۲٩ ۰۲۲6 YYY ۰۲۱۱ +۲۱۱ ۸ 
۰۲۵۴۳ «YEA ۰۲۶۲ ۰۲۳۵ ۰۲۳۶ ۰ 
۰۲۷۸ ۰۲۷۱ ۰۲۱٩۹ LW لكلل‎ ۹ 


: ۹ 
۰:۱۰ 
«TT 
YOT 
۰:۳۹ 
ETT 


6 
s TYY 
YYA 


: ۲۲۱ £ 
© Yas 


«YAT 


Tyo 


الشدياقء أحمد فارس: 8۰ ۰۱۱۶ ۰۱۲۸ 
۶۹ ۱۷۲ ۱۸۷ 

شرارة, وضاح: ۱4۵ 

الشربيني. عبد الرهن: TEA‏ 

الشر فاوي» عبد الرهن: ۲۹۲ 

الشريعة الاسلامية : ۵1 - ۷۲ 

شعراوي. هدی: ۰۲۰۵ ۲۰۲ 

الشعر العربى الحديث: ۲۷۱ 

الشمیل شبی: ۰۱۰۸ ۰۱86 ۱۸۸-۱۸۰ 

الشهبندر عبد الرهن: ۰۲۲۲ ۰۲۳۱ ۲۳۲ 

شوقى. أحمد: ۰۱۳۲۹ ۲۰۰ 

شسوكت. سامي : YOA‏ 


(P) 
YAT : عثاإن‎ TE 
TEE ۰۲۸۰ - ۲۳۸ ۰۲۰۰ : صبری. مصطفی‎ 
۲۶۱ الصعيدي . عبد التعال:‎ 
۱۰۲ ۰۱۰۱ الصيادي. آبو افدی:‎ 


(+) 
AV : Py . الطرابلسي‎ 


cit" ۰ ۵ ۸۰ رفاعة رافعم:‎ e الطهطاوي‎ 
۱*۹۱ TE ۰۱۷۱ ۶ 


(P) 
۲۵ ۲ ۰۲۵۰ ۰۲8۹ الظواهري. محمد:‎ 


te, 


عازوري » نچیب: ۰۱۳٩‏ ۲۵۲ 
العام الثالث: ۳۳۱ 


عبد الحميد (السلطان): CAP GAY‏ ۰۱۰۰ ۰۱۰۲ 


VOY «VFS ۰ ۳ 

۰۲۱۱ ۰۲۰۵ ۰۱۹1 ۰۳۸ عبد الرازق» عللى:‎ 
YEO ۰۲۱ ۰۲۰ ۱۷۳۵ - ۲۳۳ ۸ 
۳۳۱ ۰۳۱۲ ec VAY ۲۵۷ ۰ ۲۵۲۳ ۱ 

عد القدوس. احسان: ۲۷۱ 

عبد الکریم. شوقي : ۲۷۱ 

عبد الناصرء idle‏ ۲۸۸ 

۰۱۳۰ RA CAN هق‎ ٩۹۰ CNY : مد‎ code 
۰۱1۱6 ۰۱۱ ۰۱*۰4۹ ۰۱۰۲ ۰۱۰۶ ۳ 


۲۱ : قسطنطین‎ 
YOA ITE ۲ 8 الفوهية العربية:‎ 
- ۲۱۱ ۰۳*۵ ۲۸٩ ۲۸۵ TIA "4 


VTS 2 TTY ۲ ۳ 
۳۳۳ ۳۲ 
(5) 

۱۳۰ ۰۱۳۹ ۰٩۲ : مصطفى‎ e کامل‎ 

کتب 

_ الأبطال: ۲۶۵ 

- الاسرار الربانية في النبات والصادن والواشي 
الحيوانية: ۱۷۳ 


- الاسلام وأصول الحكم: ۰۲۵۷ YAO‏ 
J pal _‏ الحكم في نظام الأمم : ۷٦‏ 
- اعجاز القرآن: ۲۳۵ 
الأغانى : ۷۱ 
الإلياذة: ۲۳۵ 
- امرآتنا في الشريعة والمجتمع : ۲۰۳ 
أم القری: ۰۱۳۰ ۰۱۳۶ ۱۳۷ 
- أولاد حارتنا: ۲۸۷ 
- بلشفة الاسلام : ۳۲۸ ۱ 
- تخلیص الابریز في تلخیص باریس : ۱۱ 
التضلیل الاشتراکی : ۳۲۸ 
۔ the‏ محمد ۰ ۰۲۳۹ ۲۰ 
- دلیل الطبیعه : ۱۷ 
- اللرسالة الحميدية في حقيقة الديانة الاسلامية 
وحقية ۵ الشر dc‏ الحمدیة: ۲ ۶ ۱۷ 
- رسالة في اللاهوت والسياسة: ۲۷۲ 
- زبدة الصحائف في أصول المعارف: ۸۷ 
- سر النجاح : ۱۰۳ 
- السعودیون Sly‏ الاسلامي : ۳۲۸ 
- السفور والحجاب: ۲۰۴ a‏ 
تب M‏ وجهنم ist,‏ الوسطى ارم الریح: 
qy‏ 
- السياسة الاسلامية في عهد النبوة: 3غ 
- طبائم الاستداد: ۱۲۱۳ 
_ عدالة الأعيان على to : ola alt‏ 
- عصر النبي e‏ ۳6۹ 
- العقد الفرید: NA‏ 
- على هامش a‏ الديتي : YAN‏ 


۳۷۹ 


۰۲۹۰ ۰۲۸۸ (YAO ۰۲۸۶ YAAN ۹ 
۲ ۰۷ co YSA YAY Yo ۶ 
۰۳۲۵ ۰۳۲۰ ۰۳۱۹ ۰۳۱۲ ۳۷۰ ۵۹ 
۳۳۹ ۰۳۳۸ ۰۳۳۵ ۰۳۳۶ ۰۳۳۲ ۹ 

عارة. محمد: ۲۳۵ ۱ 

۵ : محمد عد الله‎ (Ole 

عنحوري» سلیم: ۰۱۷۹ ۱۸۹ 

عوض , لويس : YET‏ ۲۸ ۳۰ 


©- 
۲٩ - ۲۷ غاليليو:‎ 


غروشیوس ‏ هوعو: ۲۱ 


الغزای محمد: ۰۲۳۵ ۳۳۹ 
الغزنوي » حمود: ۳۹ 
الغنوشي e‏ راشد: YAY‏ 
غونه : ٩۵‏ 
غوك آل ضیاء : ۰۱۳6 ۰۱4۸ ۱۵۰ 
الغیطانی جال: ۲۷۱ 
)4( 


الفاسبى. علال: ۰۲۰۵ ۰۲۱۰ ۰۲۲۲ YII‏ 

فرمان كلخانة (0۱۸۳۹: ۱ 

6 ۰۳۷۳۶ ۰۲۷ YE AA ۰۷۰ فرنسا:‎ 
۰۱۹۵ ۰۱۳۲ ۰۱۲۸ AF AY ۵ 
۲۱۳ ۰۲۰۲ ۹۲ 

فرید » محمد: ٩‏ 

الفکر العربي الاسلامي : 17 

الفکر العری الحديث: ۰۱8۵ PYE ۰۲۸۵ YET‏ 
فهمی عبد العزيز: ۲۵۱ ۱ 

۳۶ کارل:‎ Weg 

. ۲۱۱ eTA ۰۹۷ ۰۹۵ ۰۲۷ فولتس:‎ 

فویرباخ : ۳ ۲۷۵ 


)3( 
القانون الجنائي العثأني (۱۸۵۸): ١١5‏ 
القانون الروماني: ۲۲ 
القاهرة: 245 ۰۱۵۱ ۰۱۵6 ۳۲۷ 
القاوقجي » فوزي : YON‏ 


لوبود. غوستاف: ۰۱۶۸ ۲۳۷ TEN‏ 
لور مارتن : ۰۲ ۱۵۸ 

لورنس : ۱۳6 

لوك . جون: ۰۲۷ ۳۱ ۳۲ 


(P) 

ماركس. کارل: ۰۳۶۳۲ ۱0۸ ۳۳۳ 

YVA ۳۷۵ ۲۱۸ ۲4۵ ۰۳۷ الماركسية:‎ 
۳۱۸ TIT TAT YAO ۴ 

VY : المأرونية‎ 

ا ماسونية: 845 CAV‏ ۱۸۹ ۳۰۵ 

مالیشوت , جاکوب : TE‏ 

ماهر أحمد: ۳۹ 

الماوردى . أبو اخسن على : ۵ 

مبارك على: ٩۰‏ 

الجتمعات العربية : )۳۳ 

محفوظ : نجیب : ۰۲۷۱ ۲۸۷ 

۷٦ : شلبی‎ edat 

4 CAE GAY GAY ۰۷۷ مد عل: الال‎ 
۱۳ E 

محمود (السلطان): ١۷ء‏ ۰۸۱ ۸۲ ٩۰‏ 

الدارس التبشيرية: ۰۸۷ 4۱ VYT‏ 

مدحت باشا: 55. ٠١١‏ 

المراش» فرنسيس: ۰ 1۲۸ 1٤۷‏ ۱۷5 
۳۳۸ 

الراغی. مصطفی : ۰۲۸۰ ۲٤۹‏ 

وو جين + 525 

TA ۲۹ ۲۱ ۰۲۳۱٩ المسيحية:‎ 

٩۳ CAA CAT LAY A! CVV :۵۲ مصر:‎ 


A eltt ITE cle” تشع كلع‎ 
Wee I NNa EIT IEEE 
Yoo Yog ۰۲۶۲ ۰۳۲۳۲ ۱. ۷۹ 


YAY YAE YAY ۲۲ ۲۲۲۲ 1 
PYA TTY Yeo L ۵ (TAY «(۲ 
۲۸۸ Af CAV AO LAL : التعليم‎ - 
AY : شفيق منصور‎ ٠» المصرى‎ 
۲۵۸ ۰۲۰۵ ۰۱۲۹٩ مطران. خليل:‎ 
۲۳۲ ۰۲۲۲۰ ۰۲۲۵ ۰۲۲۱ مظهر. اس‌اعیل:‎ 


Yoo YoY ۰۲۶۵ ۰۲۶۶ ۲ ۳ 
Yo} 


¥VY 


٠٠٤ : حات الملكية‎ gall - 

- في الشعر الجاهل : ۹١۲۲ء‏ ۰۲۲۷ ۰۲۳۵ ۲۳ 
۱ ۰۲۵۲ ۲۸۵ 

- فيصل بن عبد العزیز من خلال اقواله وأفعاله: 
۳۳۸ 

- کشف الأسرار النورانية بالقرآن : ۱۷۳ 

- کشف القناع عن اعتفاد طه اف الا بتداع : ۷۷ 

۲۲۵ LAYI الكوميديا‎ - 

- كيف نفوز فى معترك الحياة: ۱۰ 

- الماركسية والغزو الفكرى : ۳۲۸ 

- معجم الحضارة: YUA‏ 

- مقدمة في فقه اللغة العربية: VAL‏ ۳۰ 

- مماحكات التأويل في مناقضات الأنجیل : ١19‏ 

riadia 

هن هنا... ندأ: Yo YEV‏ 

- النقد الذاتي بعد اغزيمة: ۲۸6 

- نقد الفكر الدينى : ۲۸۶ YAT-‏ ۲۹۲ 

YPY TTI CTO 1108 كردعل. تحمد:‎ 
۳۹۰ 

۱۳۲۵۹ ۰۱۳۰ 5 CAV كرومر:‎ 

شك محمد جلال : ۳۲۸ 

الكلية السورية الانجیلیة: که ۸۸ YAE CAT‏ 

کال . مصطفی (أتاتررك): ۰۱۰-۱۳ ۰۱۸۷ 
Yee ۸‏ 

کال نامق : 55. ۰۱1۸ ۰۱۵۱ ۰۱۵۱ ۰۱۸۱ 
۱۸۰ 

الك الغاليکانية ۰ ۳۰ 

الكواكبي . عبد الرهن : ۰۱۰۸ ۰۱۳۰ ۱۱۳ 

كوبر ئيكوس : ۲۷ 

کومونه باریس (۱۸۷۰): ۰۳۰ ۱۵۱ 

کونت. آوغست: ۸۰ 


۲۹۲ الکویت:‎ 
(J) 


لا بلاس : ۲۹ 

YEA : لامارك‎ 

۲٩ لاینتز:‎ 

۱۷۰ CITA ۰۱۲۷ ۰۱۲۶ GAY ۰۸۵ i 
۰۲۹۶ YAT ۰۲۸۵ YAY ۰۳۱۵ ۷۹ 
۳۲۳۰ ۰۲۹۸ ۷ 


هيكل.2 محمد حصسئ: YTO ۰۳۳۱ ۰۱۹٩‏ 
۹۵۹ ۰۲۳۰ ۲۳۲ ۰۲۶۰ ۰۲۶۲ ۰۲۶۳ 
۲۵ . ۲۵۵ ۳۱۵ 


(3) 

وجدئ محمد فريد: ۰۲۳۲ ۰۳۳ ۲۳۸ 

CAA ۰۸۳ ۰۸۰ ۰۷۲ ۰۱۱ ۰۱۰ الوطن العربي:‎ 
۰۱۶۳ ۰۱۳۲ ۰۱۲۸ ۰۱۱۸ ۰۵ ۳ 
Ne ۷ VAY aAA. «107 ۸ 
۰۲۸۰ ۰۲۷۲ CTU ۰۲۶۳ ۲۱ ۲۳ 
۰۳۲۵ ۰۳۰۲ ۰۳۰۳ ۰۲۹۲ ۰۲۸۵ ۲ 
۳۳۹ ۷۹ 

۵ ۵ «of : التعلیم‎ - 

VEO ۰۱66 الوضعية:‎ 

الولایات التحدة الأمريكية: ۰۱٩‏ ۳۲۸ ۳۳۰ 

VA : الوهابية‎ 


(S) 
۱۲۸ الیازحی . ناصیف:‎ 
۳۵ ۸ : الیسوعیون‎ 
۱۲۹ يكن . ولي الدین:‎ 
YYE ۰۱۲4 ۰۷۲ اليهود:‎ 
۲۲ : یوستنیانوس‎ 
45 یوسف. حسن:‎ 
۱۵۱ ۰۱۶۷ : یوسف. على‎ 


معاهدة وستفالیا (۱16۸): ۲۵ 

YAY ۰۷۷ «oF : الفرت‎ 

YUE ۰۲۱۲ ۰۱۲۳ ۰٩۱ الغرب العربي:‎ 

مغيزل. جوزیف : YAO‏ 

التحد صلاح الدین : ۳۳۸ 

المهدية : ۷۸ 

۰۲۳۲ ۰۲۲۳ ۰۲۰۱ ۰۱۸۲ سلامة:‎ oy 
Yoo Yor (YEY ۳ 

مولتزر. توماس : ۲۵ 

مونتسکیو: ۹46 ۱۱۱ 

موتيفردي : ۳۲ 

۲۷۱ حنا:‎ (au 


)9( 
نابلیون : ۵ ۱۱۸ 
النديمء عبد الله: ٩۰‏ 
نيوتنء اسحق : ۲۷ ۔ ۰۲۹ ٩۷‏ 


)+( 
هردر: ۳۱۵ 
افضيبي c‏ حسن : ۲۱۲۱ 
هنري الثامن: ۰۲6 ۲۷ 
هويز: ۳۲ 


هيغل: ۰۳۲ ۳۱۲ 





۳۷۸ 

















8 من مواليد دمشق . 
8 أستاذ كرمي الدراسات الاسلامية في جامعة اکزتر - 


بریطانیا . 
8 درس وحاضر في جامعات ومژسسات عربية وأجنبية 
8 من مؤلفاته : 


- ابن خلدون وتاريخيته (بالانكليزية والعربیة) . 
بروت : دار الطلیعت ۱۹۸۱ 
ابن خلدون في الدراسات الحديثة (بالانكليزية) . 
- الفکر العربي والمجتمعات الإسلامية (بالانكليزية). 
- الكتابة LA,‏ والعرفة التاريخية : مقدمة في اصول 
صناعة التأريخ العربي . بيروت: دار الطليعةء ۱۹۸۳ 
- التراث بين السلطان والتاریخ ۱ 
بيروت : دار الطليعة » منشورات عيونء. ۱۹۹۰ 
= العرب والبرابرة . 
لندن: رياض الريس للكتب والنشرء ۱۹۹۱ 


۱ 


مركز دراسات الوحدة المربية 


بناية «سادات تاور» شارع ليون 

ص. ب: ۱۰۰۱ ۔ ۱۱۳ - بيروت - لبان 
تلفون : ۲ AVANTE - ۸۰۱۵۸۷ - At‏ 
برفیا : #مرعربي) 


تلکس: ۳۳۱ مارا . لمر ۸:4۸ 


